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In  dieser  Arbeit  soll  die  weitverzweigte  Bedeutungs- 
geschichte einer  griechischen  Wortfamilie  untersucht  werden, 
deren  einzelne  Vertreter  in  hellenischer  und  hellenistischer 
Religiosität  eine  wichtige  Rolle  gespielt  haben.  Damit  ist  die 
methodische  Forderung  gegeben,  daß  Hand  in  Hand  mit  sprach- 
lichen Feststellungen  eine  Darstellung  der  mannigfachen  re- 
hgiösen  Begriffe  und  Vorstellungen  einherzugehen  hat,  zu  denen 
der  Wortstamm  im  Laufe  seiner  Entwicklung  in  Beziehung 
getreten  ist  ^).  Diese  f aUen  sämthch  unter  die  komplexe  Kate- 
gorie des  „Heiligen",  deren  allgemeine  Bedeutung  in  der  Ent- 
wicklung der  Rehgionen  in  neuerer  Zeit  die  vergleichende  Re- 
ligionswissenschaft mehrfach  beschäftigt  hat. 

Wir  verdanken  den  Anthropologen  die  Klarstellung  ge- 
wisser den  primitiven  Völkern  geläufiger  Vorstellungen,  die 
man  unter  der  „Tabu-mana-formel"  zusammengefaßt  hat*): 
der  Primitive  glaubt,  daß  mit  übernatürlichen  Fähigkeiten 
ausgestatteten  Obiekten  und  Personen  eine  magische  Kraft 
innewohne,  ein  mana,  wie  der  melanesische  Ausdruck  dafür 
lautet,  das  dem  Menschen  nützHch  oder  schädlich  sein  kann; 
beide  Eigenschaften  machen  es  erforderlich,  daß  die  betreffenden 
Dinge  dem  allgemeinen  Gebrauch  und  Verkehr  entzogen,  tahu 
werden.  Dabei  sind,  wie  oft  betont  worden  ist,  alle  einer 
höher  entwickelten  Religiosität  eigentümlichen  Ideen  fernzu- 
halten. „In  Short,  its  ränge  is  as  wide  as  those  of  divinity  and 
witchcraft  taken  together"  ^). 

»)  Vgl.  die  methodischen  Bemerkungen,  die  Hermann  Güntert  seiner 
Kalypso  (1919)  vorausgeschickt  hat,  außerdem  etwa  noch  das  Vorwort  der 
Dissertation  von  Wilhelm  Link  De  vocis- sanctus  usu  pagano  (Königsberg 
1910).    Über  Wortforschung  im  allgemeinen  H.  Diels,  Elementum  (1898). 

2)  R.  R.  Marett,  The  Threshold  of  Religion"'  1914  S.  91  ff.  Tlie 
tabu-mana  Formula  as  a  minimum  definition  of  Religion,  Arch.  f.  Rel. 
XII  (1909)  186ff.    K.  Beth,  Religion  und  Magie  b.  d.  Naturvölkern  1914  S.  123 ff. 

«)  Marett  1.  c. 
Religionsgeschichtliche  Versuche  n.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  1 
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Nathan  Söderblom  in  erster  Linie  ist  es,  der  dann  diese 
Vorstellungen  in  einen  größeren  Zusammenhang  gestellt  und 
darauf  aufmerksam  gemacht  hat,  daß  wir  hier  die  Ursprünge 
einer  Erscheinung  vor  uns  haben,  die  als  roter  Faden  die  Re- 
ligionen bis  in  die  höchsten  Stufen  ihrer  Entwicklung  durch- 
zieht: jener  Unterscheidung  zwischen  Tabu  und  Nicht-tabu  be- 
gegnen wir  innerhalb  der  höheren  Rehgionen  in  der  Entgegen- 
stellung von  Heilig  und  Profan  wieder,  für  die  ethische  Mo- 
mente schon  mehr  oder  weniger  maßgebend  sind,  ohne  daß 
die  alte  Bedeutung  ganz  geschwunden  wäre  *).  Besonders 
wichtig  ist,  was  Söderblom  über  die  Entwicklung  der  Heilig- 
keitsvorstellungen im  allgemeinen  —  in  der  Hauptsache  auf 
Grund  der  alttestamentlichen  Religion  —  ausführt:  die  Kate- 
gorie heilig-profan  sei  häufig  zu  einer  zweiten  rein-unrein  in 
Beziehung  getreten,  zunächst  in  der  Weise,  daß  heilig  mit  unrein, 
profan  mit  7'ein  identifiziert  wurden;  später  trat  an  die  Stelle 
dieses  Schemas  ein  entgegengesetztes:  heilig-rein  auf  der  einen, 
profan-unrein  auf  der  anderen  Seite;  auf  einer  höheren  Stufe 
wirkten  dann  ethisch-moralische  Ideen  ein^).  Wir  werden  in 
der  griechischen  Religion  ganz  ähnliche  Erscheinungen  an- 
treffen. 

Eine  wesentliche  Ergänzung  haben  die  Ausführungen 
Söderbloms,  der  sich  fast  ausschließlich  auf  Darstellung  der 
Vorstellungen  beschränkt*),  durch  eine  Schrift  Rudolf  Ottos 
erfahren:  „Das  Heilige.  Über  das  Irrationale  in  der  Idee  des 
Götthchen  und  sein  Verhältnis  zum  Rationalen"*).  Hier  wird 
nachdrücklich  auf  die  Bedeutung  psychischer  Vorgänge  hin- 
gewiesen, die  Otto  einer  feinsinnigen  Analyse  unterzieht.  Als 
wichtigstes  Moment  im  Erlebnis  des  Heiligen  erscheint  ein 
Gefühl  religiöser  Scheu,  ein  tremendum,  in  Verbindung  mit 
einem  fascinosum,  einem  Sich-hingezogen-Fühlen  zur  Gottheit. 
Aus  dem  ,, Anklingen"  dieser  für  Otto  spezifisch  religiösen  Ge- 

*)  Hostings  Dictionart/  of  Religion  and  Ethics  s.v.  Holiness,  General 
and  Primitive;  vgl.  ds. ,  Das  Werden  des  Gottesglaubens,  deutsch  von 
Stube  1916  S.  132  S.  202.  211  ff. 

2)  Hastings  1.  c.  (vol.  VI)  S.  736». 

'')  Auf  religiöse  Gefühle  kommt  er  nur  beiläufig  zu  sprechen  (Werden 
des  Gottesglaubens  202). 

*)  2,  Aufl.  1918  (6.  Aufl.  1921). 
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fühle  an  „natürliche"  erklärt  er  die  eigentümlichen  Beziehungen 
zwischen  den  Kategorien  des  Heiligen  und  des  Reinen:  dem 
religiösen  Schauder  sei  der  Ekel,  den  physische  Unreinheit  er- 
zeugt, verwandt,  sodaß  auf  einer  primitiven  Stufe  des  Emp- 
findens die  Sphären  des  Heiligen  und  des  Unreinen  ineinander- 
wüchsen  (S.  135 ff.);  Ottos  Erklärung  für  die  entgegengesetzte 
Erscheinung,  die  Identifizierung  von  Heilig  und  Rein,  wird 
man  dem  S.  56 ff.  Gesagten  entnehmen  dürfen:  die  Sünde  stehe 
als  ,,numinoser"  Unwert  in  Gegensatz  zum  Heiligen;  das  Be- 
wußtsein der  Sündigkeit  sei  dem  des  (natürlichen)  Befleckt- 
seins analog. 

Rudolf  Otto  hat  nur  gelegentlich  auf  religiöse  Termini 
hingewiesen  (so  auf  aeßacrrös  S.  15,  auf  5eivös  S.  44).  Es  liegt 
auf  der  Hand,  welche  Bedeutung  die  diesem  Begriffskomplex 
in  den  einzelnen  Religionen  korrespondierende  Terminologie 
haben  kann,  wenn  es  gilt  festzustellen,  welche  Struktur  und 
Entwicklung  die  bisher  fast  nur  als  religiöse  Kategorie  behandelte 
Erscheinung  hier  tatsächlich  erhalten  hat;  von  besonderer 
Wichtigkeit  werden  die  Bedeutungsübergänge  der  einzelnen 
Termini  sein,  denen  ja  stets  eine  Verwandtschaft  der  be- 
treffenden Begriffe,  sei  es  im  Sinne  einer  Einschließung  sei 
es  einer  Berührung,  zugrundeliegen  muß').  Auf  dem  Gebiet 
der  griechischen  Religion  liegen  die  Verhältnisse  für  eine  der- 
artige Untersuchung  äußerst  günstig:  die  Wortfamilie,  der  die 
folgenden  Seiten  gewidmet  sind,  hat,  von  der  durch  das  Wort 
ä^ea^ai   repräsentierten   Bedeutung  der  religiösen  Scheu   aus- 

*)  Eine  Klassifikatioa  der  verschiedenen  möglichen  Arten  von  Be- 
deutungsübergängen gibt  Hermann  Paul  im  vierten  Kapitel  seiner  Prin- 
zipien der  Sprachgeschichte,  5.  Aufl.  S.  74 ff.  —  Natürlich  sind  in  anderer 
Hinsicht  Begriff  und  Terminus  streng  auseinanderzuhalten.  Schon  hier  sei 
bemerkt,  daß  zu  der  oben  mitgeteilten  Otto'schen  Erklärung  der  Beziehungen 
zwischen  heilig,  rein  und  unrein  es  nicht  in  Widerspruch  steht,  wenn  sich,  wie 
wir  feststellen  werden,  an  griechischen  Termini  der  Bedeutungsübergang  heilig- 
unrein  innerhalb  der  religiösen  Sphäre,  ohne  Übertragung  auf  „natürliche" 
Reinheit  und  Unreinheit,  vollzogen  hat:  Ottos  Erklärungen  gelten  der  be- 
grifflichen Einbeziehung  von  (ursprünglich  natürlicher)  Reinheit  und  Un- 
reinheit in  den  Kreis  religiöser  Ideen.  (Allerdings  ist  fraglich,  ob  Otto 
hierbei  nicht  doch  den  Anteil  auf  rein  rationalem  Wege  entstehender  Vor- 
stellungen von  Bluttabu,  unreinen  Dämonen  usw.  gegenüber  der  psychischen 
Reaktion  unterschätzt.) 

1* 
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gehend,  den  gesamten  Umfang  des  Heiligkeitsbegriffes  durch- 
messen ;  mit  evayns  (vorausgesetzt,  daß  dieses  Wort  zum  Stamme 
gehört)  tritt  sie  in  Beziehung  zur  rehgiösen  Unreinheit,  die 
Ableitung  dyvös  durchläuft  die  Entwicklungsreihe  heilig  (tabu)  — 
religiös  rein  —  natürlich  rein  —  ethisch  rein\  das  Wort  äv'O?»  das 
innerhalb  der  griechischen  Religion  keine  eigentliche  Bedeutungs- 
entwicklung erfahren  hat,  ist  von  den  bisher  in  erster  Linie 
maßgebenden  religionspsychologischen  Gesichtspunkten  aus  von 
geringerem  Interesse,  stellt  dagegen  in  der  Ausprägung,  die 
es  mit  dem  Übertritt  auf  das  Gebiet  der  jüdisch  -  christlichen 
Rehgion  erhält,  ein  wichtiges  Problem  der  hellenistischen  Re- 
ligionsgeschichte dar  *).  Die  heute  auf  dem  Gebiet  der  griechischen 
Philologie  erreichte  Durchdringung  von  Literatur  und  Sprache 
läßt  —  trotz  des  Mangels  eigentlich  religiöser  Urkunden  — 
eine  befriedigendere  Lösung  der  angedeuteten  Probleme  er- 
hoffen, als  sie  gegenwärtig  für  die  großen  Religionen  des  Orients 
möglich  ist^. 

Erstes  Kapitel. 
Die  ursprüngliche  Bedeutung  des  Stammes  äy-. 

L 

Ein  Versuch,  die  älteste  faßbare  Bedeutung  des  Stammes 
dry-  festzustellen,  muß  von  dem  Wort  ä^ea^ai   ausgehen;   die 

^)  Die  übrigen  griechischen  Wörter  für  heilig  (öaios,  tepös,  ö'elos)  werden 
wir  an  passender  Stelle  heranziehen,  um  sie  gegen  fiyios  und  Ayvös  abzugrenzen 
(vgl.  das  Register  s.  vv).  Die  eingehende  Behandlung  dieser  Termini  liegt 
indessen  außerhalb  der  eigentlichen  Absicht  dieser  Arbeit,  da  ihr  Bedeutungs- 
wandel nicht  differenziert  genug  ist.  als  daß  er  für  die  Entwicklung  des 
Heiligkeitsbegriffes  aufschlußreich  sein  könnte. 

2)  Hier  kommt  in  erster  Linie  die  altisraelitische  Religion  mit  ihrem 
£;ip  in  Betracht,  dessen  Bedeutungsentwicklung  noch  nicht  hat  festgelegt 
werden  können  (s.  u.  im  letzten  Abschnitt  des  dritten  Kapitels). 

Die  folgenden  Ausführungen  waren  im  wesentlichen  abgeschlossen,  als 
ich  die  (ungedruckte)  Münsterer  Dissertation  von  Giertz  De  vocum  ä^ea^ai 
äyvös  äyios  usii  pagano  im  Manuskript  einsehen  konnte.  Giertz  verfährt 
in  der  Weise,  daß  er  zunächst  die  Belege  in  streng  chronologischer  Folge 
bespricht,  um  dann  zusammenfassend  die  Wortentwicklung  darzustellen. 
Die  vorliegende  Untersuchung  wird  daher  als  Ganzes  nicht  tangiert.  Auch 
in  Einzelnem  glaubte  ich  es  unterlassen  zu  dürfen,  auf  die  Arbeit  Bezug  zu 
nehmen. 
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beiden  anderen  Hauptvertreter,  dyvös  und  äyios,  bieten  keinen 
Angriffspunkt,  da  ihre  Verwendung  von  Anfang  an  nicht  ein- 
deutig ist  und  der  Ursprung  ihrer  Bedeutungsentwicklung  nur 
auf  Grund  ihres  Verhältnisses  zu  ä^ea^ai  ausfindig  gemacht 
werden  kann. 

Um  die  feineren  Bedeutungsnuancen  von  ä^ea^ai  zu  be- 
stimmen, ist  es  nötig  festzustellen,  wie  das  Wort  zu  den  ver- 
schiedenen Arten  der  „Gottesfurcht"  in  der  griechischen  Re- 
ligion steht. 

Die  Darstellungen,  die  die  griechische  Religiosität  bisher 
erfahren  hat,  beschränken  sich  auf  das  begrifflich  Erfaßbare, 
die  Vorstellungen'),  und  übergehen  die  Stimmungen  und  Ge- 
fühle, die  jene  im  Menschen  auslösen^.  Freilich  wird  es  nur 
in  sehr  bescheidenem  Maße  möglich  sein,  das  religiöse  Erleben 
des  antiken  Menschen  auf  dem  Wege  exakter  Forschung  wieder 
lebendig  werden  zu  lassen;  man  wird  sich  im  allgemeinen 
darauf  beschränken  müssen,  von  den  Vorstellungen  auf  die 
psychischen  Reaktionen  zu  schließen.  Auch  in  gegenwärtiger 
Frage  sind  wir  darauf  angewiesen,  aus  der  Art,  wie  der  Grieche 
sich  das  Wirken  der  Gottheit  dachte,  auf  sein  inneres  Ver- 
hältnis zu  ihr  Rückschlüsse  zu  ziehen. 

Ion  ruft  in  der  Tragödie  des  Euripides,  als  sich  das  Er- 
scheinen der  Athene  ankündigt,  erschreckt  aus  (V.  1549 ff.): 

€0"  Tis  oTkuv  9-uo8ökwv  uTrepreXfis 

dvTqXiov  TTpöacüTTOv  eK(J)a(v€i  ö^eüv; 

<|»€ÜYCöpev,  u  leKoüaa,  |if|  rä  5aijiövwv 

öpw|i€v  —  €1  pn  Kttipös  ia^'  n^äs  öpäv. 
Er  fürchtet  eine  unheimliche  magische  Wirkung,  die  der  bloße 
Anblick  der  Gottheit  auf  den  unvorbereiteten  Menschen  aus- 
übt *).     Ähnlich  geheimnisvoll  wirkt  die  Nähe  der  Gottheit  in 


^)  Über  die  mit  dem  Heiligen  zusammenhängenden  Vorstellungen  vgl. 
W.  Kroll,  Festschrift  Universität  Breslau  1911  S.  479  ff. 

^)  Über  religiöse  Scheu  in  der  griechischen  Religion  sind  mir  nur  die 
unten  anzuführenden  Zusammenstellungen  0.  Casels  bekannt,  die  sich  auf 
die  eleusinischen  Mysterien  beschränken. 

')  So  macht  der  Anblick  von  GötterbUdem,  die  für  den  primitiven 
Menschen  mit  der  Gottheit  identisch  sind,  wahnsinnig  oder  blind:  Rader- 
macher, Festschrift  für  Gomperz  (1902)  S.  200 ff.    Vgl.  auch  Ernst  v.  Dob- 
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der  bekannten  Notiz  des  Pausanias:  wer  den  heiligen  Bezirk 
des  Zeus  auf  dem  Lykaion  in  Arkadien  betrete,  verliere  den 
Schatten  und  sterbe  innerhalb  Jahresfrist  (VIII  38, 6 ;  vgl.  Frazer 
in  seinem  Kommentar  zu  der  Stelle  und  The  Golden  Bough 
Part  II  3.  ed  1911   S.  88). 

Derartige  Anschauungen,  der  primitiven  Stufe  der  Tabu- 
religion angehörend,  setzen  nicht  die  menschengestaltige  Gott- 
heit der  „olympischen"  Religion  voraus,  sondern  stehen  zu  ihr 
eher  in  einem  gewissen  Widerspruch.  Auch  als  die  Götter  in 
menschlicher  Gestalt  vorgestellt  wurden,  wird  man  sie  doch 
meist  —  wie  übrigens  auch  die  eben  angeführte  Stelle  des 
Ion  lehrt  —  als  durchaus  übernatürlich  aufgefaßt  haben  (wenn 
auch  vergeistigter:  die  magische  Wirkung  der  Gottheit  durch 
körperliche  Berührung  wird  abgewandelt  zur  Fähigkeit  des 
bloßen  göttlichen  Willens  zu  helfen  und  zu  schaden;  ein  Stadium, 
das  alle  höheren  Religionen  erreicht  haben).  Man  darf  aber  den 
Einfluß,  den  die  Sage,  in  der  Götter  und  Menschen  gleichgestellt 
erscheinen,  auf  die  griechische  Religiosität  ausübt,  auch  nicht  zu 
gering  bewerten,  jedenfalls  nicht,  wenn  es  sich  um  Quellen  von 
ausgesprochen  mythologischem  Charakter  handelt,  also  in  erster 
Linie  bei  Homer.  Wenn  etwa  E  827  Athene  dem  Diomedes 
rät:  Mqie  aö  y  "Apt]a  tö  yt  SeiSiö-i  iiqTe  tiv'  äXXov  |  d^avdiwv,  so 
handelt  es  sich  schwerlich  um  ein  religiöses  Fürchten,  die 
Götter  sind  nicht  viel  mehr  als  „potenzierte  Menschen",  die 
kaum  noch  wesentlich  anders  als  Sterbliche  respektiert  werden. 

Endlich  ist  noch  die  Beeinflussung  der  Gottesvorstellung 
durch  moralische  Ideen  zu  berücksichtigen :  der  Gott  wird  zum 
Hüter  des  Rechts,  der  selbst  die  Eigenschaften  besitzt,  die  er 
vom  Menschen  verlangt:  in  die  Furcht  vor  der  götthchen 
Macht  mischt  sich  Verehrung  der  sittlichen  Überlegenheit,  die 
nun  einen  wesentlichen  Unterschied  zwischen  Gott  und  Mensch 
ausmacht,  und  es  entsteht  die  Ehrfurcht. 

Wir  würden  demnach  drei  Stufen  der  religiösen  Furcht 
ansetzen:  die  Scheu  vor  der  Gottheit  als  übernatürlichem 
Wesen  (diese  tritt  vor  allem  in  den  chthonischen  und  Mysterien- 


schütz, Christusbilder  1899  S.  18;   Weinreich,   Antike   Heilungswunder  1909 
(RGW  YIII 1)  S.  147. 
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kulten  hervor '),  ohne,  wie  wir  gesehen  haben,  der  olympischen 
Rehgion  völHg  fremd  zu  sein),  die  natürhche  Furcht,  die  dem 
mythischen  Gott  entgegengebracht  wird,  und  die  Ehrfurcht. 
Es  versteht  sich  von  selbst,  daß  diese  Kategorien  sehr  unvoll- 
kommene sind  und  nur  provisorischen  Wert  haben  können; 
doch  dürften  sie  genügen,  um  eine  Klassifikation  der  ver- 
schiedenen Wortbedeutungen  zu  ermöglichen"). 

Das  Wort  ä^ea^ai  steht  nicht  selten  in  Verbindung  mit 
Tabuvorstellungen.  Hom.  Od.  i  200  bezeichnet  es  die  Scheu 
vor  dem  Priester,  der  im  heiligen  Bezirk  des  Apollon,  dem 
Asylon,  wohnt:  'Ipcus  'AttöXXuvos  . . .  |  ouvcKd  piv  <tüv  irai5i  irepi- 
oxöpeD"*  t\hk  YuvaiKi  |  d^öiicvor  uKei  yäp  iv  äXaei  8ev6pnevTi  |  <t>oißou 
'AttöXXwvos.  Dieselbe  Motivierung  des  äCea^ai  liegt  vor,  wo  es 
sich  um  die  Scheu  handelt,  die  Schützlinge  des  Gottes,  die 
sich  an  seinen  Altar  geflüchtet  haben,  zu  verletzen.  Aesch. 
Suppl.  883  zerrt  der  Herold  die  Hiketiden  vom  Altar  und  höhnt: 
^OAkh  yap  avrt\  TrXÖKaiiov  ouSan'  ä^eiai.  Ebenso  V.  651:  "ACoviai 
Yäp  öpaijioüs  Zqvös  'iKTopas  ayvoü.  Vgl.  außerdem  Eum.  1001: 
riaXXdSos  8'  urrö  TrrepoTs  övras  ä^erai  Trainp*). 

Mit  besonderem  Nachdruck  scheint  das  Wort  die  Scheu 
vor  dem  unheimlichen  Walten  der  Erinyen  zum  Ausdruck  zu 
bringen.  Sie  selbst  schildern  Eum.  384 ff.  ihr  Amt  und  schließen: 
Tis  oöv  Td5'  oöx  ä^erai  Kai  6e5oiKev  ßpoTüv,  epoö  kXüwv  ^eaiiöv  töv 
jioipÖKpavTOv  CK  ö^eüv  So^evra  reXeov. 

In  den  homerischen  Gedichten  hat  das  Wort  meist  eine 
farblosere  Bedeutung.  Auch  A  21  liegt  im  Grunde  eine  alte 
Tabuvorstellung  vor:  der  Apollonpriester  Ghryses  bittet  die 
Atriden  ihm  seine  Tochter  zurückzugeben  d^ö|ievoi  Aiös  uiöv 
«nßöXov  'AttöXXwvq  ;  als  die  Bitte  nicht  erfüllt  wird,  sendet  der 


1)  Über  die  religiöse  Scheu  in  den  eleusinischen  Mysterien  vgl.  0.  Casel 
De  philosophoruni  Graecorum  silentio  mystico  1919  (RGW  XVI,  2)  S.  19ff. 

2)  Fragen  wie  die  von  Rudolf  Otto  aufgeworfene,  inwieweit  religiöse 
und  nicht -religiöse  Gefühle  zusammenhängen,  sind  der  hier  vertretenen 
Problemstellung  natürlich  fremd. 

3)  Wilamowitz  übersetzt:  „Bleibt  ihr  in  Pallas'  Hut,  segnet  euch 
Zeus."  Ich  halte  es  indessen  für  wenig  wahrscheinlich,  daß  ä^eo&ot  je  die 
Bedeutung  , hochachten  (und  darum  belohnen)"  annehmen  könnte,  so  sehr 
diese  auch  hier  und  Hesiod  Th.  532  (s.  u.)  durch  den  Zusammenhang  für 
unser  Empfinden  nahegelegt  wird. 
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verletzte  Gott  die  Pest.  Das  Auftreten  der  Seuche  wird  je- 
doch nicht  als  ein  von  einem  unsichtbaren  Dämon  veranlaßtes, 
auf  unfaßbare  Weise  um  sich  greifendes  Unheil  geschildert: 
der  Gott  selbst  steigt  vom  Olj'^mp  herab  und  schießt  seine 
Pfeüe  gegen  die  Achäer  ab.  —  E  830  ermutigt  Athene  den 
Diomedes:  Mt]b'  ä^eo  ^oöpov  "Apna;  wenige  Verse  vorher  stehen 
die  gleichbedeutenden  Worte  (V.  827) :  MrJTe  av  y  "Apna  tö  ye 
6ei6i&i  iitire  tiv'  äAXov  |  d^avdTuv  (vgl.  o.);  zwischen  ä^eaö^ai 
und  5e8ievai  besteht  kein  merkbarer  Unterschied,  und  der 
Dichter  wird,  wie  schon  angedeutet,  die  Götter,  die  er  sich  im 
Kampfe  mit  Sterblichen  messen  läßt,  kaum  wesentlich  anders 
eingeschätzt  haben  als  diese. 

An  diesen  Stellen  bezeichnet  ä^ea^ai  also  kaum  mehr  als 
die  Furcht,  wie  sie  der  Mensch  vor  dem  Menschen  empfindet. 
Ebenfalls  einen  Schritt  weiter  in  dieser  Richtung  bedeutet  es, 
wenn  Götter  untereinander  oder  Menschen  gegenüber  die  Emp- 
findung des  ä^ea^ai  haben.  Hesiod  Theog.  532  Zeus  gegen- 
über Herakles:  Taöra  äp'  dCö|ievos  Ti|ia  dpiSeiKerov  uiöv;  hymn. 
Hom.  12,5  die  Götter  gegenüber  Hera:  "Hpqv  deiSu  ...  |  Ku6pnv 
fiv  Trdvies  iidKapes  Kaid  jiaKpöv  "OAuiittov  |  d^öiievoi  nouaiv  opus  Ali 
TepTTiKepaüvüj.  Lediglich  um  profane  Verhältnissse  handelt  es 
sich  p  400  ff.  Telemach  fordert  den  Antinoos  auf,  sich  durch 
keine  Rücksicht  auf  ihn  selbst  noch  auf  seine  Mutter  oder 
sonst  jemand  abhalten  zu  lassen  den  Bettler  zu  beschenken: 
Aös  oi  eXuv  oütoi  (j)^ovew  KeXoiiai  yap  'iyiaye-  \  ihit'oöv  iiqTep'  eiiqv 
ä^eu  TÖ  Y^  PHTC  tiv'  dXXov  |  Siiuuv. 

Als  ein  Verb  des  Fürchtens  wird  ä^co^ai  konstruiert 
E261:  "A^CTO  yäp  pf]  priipi  ^ofj  dKO^upia  lp5oi  (vgl.  M.  Stahl, 
Krit.  histor.  Syntax  d.  gr.  Verbums  578,3;  Kühner- Gerth  H  2 
S.  390ff.)  und  Soph.  OR  155:  AdXie  naidv,dp(|)i  aoi  dCöpevos  ti  poi  . . . 
^^avuaeis  XP^OS,  an  beiden  Stellen  in  religiösem  Sinne  verwandt ; 
um  Furcht  vor  Menschen  handelt  es  sich  Eurip.  Ale.  326: 
ödpaer  irpö  toütoü  y^P  X^y^iv  oux  ä^opai  und  Orest.  1116:  Kai 
pnv  Td6'  ep^as  6is  ^aveTv  oux  ä^opai  (Stahl  S.  635, 1). 

Die  Bedeutung  der  „Ehrfurcht",  des  Verehrens  ist  erst 
spät  nachweisbar.  Noch  nicht  gehören  hierher  die  Belege  bei 
Theognis,  wo  ä^ea^ai  die  Furcht  vor  dem  Groll  des  den  Frevel 
sti-af enden  Gottes  bezeichnet:  V.  737 f.:  PlaTSes  6'  oVt'  dSiKou  Traipös 
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TO  6iKaia  voeüvres  |  Troiüaiv,  Kpovl5n,  oöv  xöXov  d^öjievoi.  V.  279 f.: 
EiKÖs  TÖv  KQKÖv  äv5pa  KaKÜs  TÖ  8iKaia  vopi^eiv,  |  jinSem'av  Kaiöiriay 
ä^öiievoi  veiieaiv.     Ähnlich  V.  747  f.  und  11 39  f. 

Das  Gleiche  gilt  von  der  Grabinschrift  IG  XH  5,  970:  die 
Kinder  des  Toten  werden  gemahnt,  für  das  Grabmal  des  Vaters 
Sorge  zu  tragen,  dviKnioy  (Ons  xö^ov  dCöjievoi. 

Dagegen  tritt  an  folgenden  Stellen  die  Bedeutung  der 
Scheu  mehr  oder  weniger  hinter  der  der  Verehrung  zurück: 
Kaibel  Epigr.  nr.  847,  Alexander  dem  Großen  in  den  Mund 
gelegtes  Enkomion  auf  Aristoteles,  3.  Jhd.  v.  Chr.:  Tüi  pa  Kai 
dCöjievos  oro4)ins  eöv  f\ytyTr\pa  \  [ajrfjaev  'AXe^av5po[s]  KXeivöv  ÖTraai 
&€öv.  IG  XII  3,  1032  Thera,  3.-2.  Jhd.  v.  Chr.  (Grabinschr.) : 
fpivvos  xpiT^TÖs  TTÖar  ä^eo.  Hynm.  Isid.  (Kaibel  nr.  1028)  V.  40: 
"A5€  Yovnwv  I  dCojievws  midv.  Dionys.  Perieg.  V.  453 f.:  'Ev^dSe 
ct'oiviKes  dv5püv  yi\os  vaieidouaiv  |  d^öiievoi  iieydXoio  Aiös  yö^^ov 
'HpaKXfja. 

Diese  letzte  Bedeutung  ist  jedoch  relativ  spät  und  scheidet 
von  vornherein  aus,  wenn  wir  nun  die  ursprüngliche  Bedeutung 
von  ä^ea^ai  zu  bestimmen  suchen.  Hier  kommt  kaum  eine 
andere  als  die  der  rehgiösen  Scheu  in  Betracht,  die  entschieden 
dominiert;  ein  weiteres  Argument  werden  wir  sogleich  darzu- 
legen haben. 

Es  ist  auffällig,  daß  äCea^ai  nur  in  der  Poesie  auftritt  (mit 
der  einzigen  Ausnahme  von  IG  XII  3,  1032);  in  der  Prosa 
nimmt  aeßea^ai  seine  Stelle  ein.  Dieses  Wort,  das  bei  Homer 
nur  einmal  (A  242),  bei  Hesiod  überhaupt  nicht  vorkommt, 
stimmt  in  einzelnen  Ableitungen  (es  entsprechen  aepvös  und  dyvös, 
aeßas  und  äyos,  evae^ris  und  euaytis,  ffeßi^w  und  dylC«)  und  vor 
allem  in  der  Bedeutung  mit  d^ea^ai  überein:  vornehmlich  gegen- 
über Göttern  gebraucht,  bedeutet  es  die  religiöse  Scheu,  be- 
sonders deutlich  Aesch.  Prom.  541  f.:  Zfjva  yap  ov  Tpopeuv  i5la 
YVüJiia  ffeßrj  ^aious  öyav  npojin^^eü;  früh  auf  das  profane  Gebiet 
übertragen,  dient  es  in  erster  Linie  zur  Bezeichnung  des  Re- 
spekts vor  solchen  Dingen  und  Personen,  die  eine  der  gött- 
lichen ähnliche  Würde  besitzen,  den  Fürsten  (z.  B.  Aesch. 
Ag.  258:  "Hku  oeßi^cdv  aöv  KXuTaiiiiiffTpa  Kpdios),  den  Eltern  (Soph. 
00  1377:  Tous  (j)UT€uaavTas  aeßeiv);  Oedipus  gebraucht  das  Wort 
Soph.  OR  700  gegenüber  seiner  Gattin.     Wie  ät,ia^a\  wird  es 
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mit  dem  Infinitiv  im  Sinne  von  „sich  scheuen,  nicht  wagen 
etw.  zu  tun"  gesetzt,  z.  B.  Aesch.  Pers.  694:  leßojiai  pev  irpoo- 
jöea^ai,  aepojiai  6'dvTia  Xe^ai  (über  einen  weiteren  Vergleichspunkt 
s.  u.  S.  22). 

Man  wird  es  demnach  als  nicht  unwahrscheinlich  bezeichnen 
dürfen,  daß  das  eine  Wort  durch  das  andere  beeinflußt  sein 
könnte.  Spricht  schon  die  Beobachtung,  daß  ä^eo^ai  mehr  und 
mehr  gegenüber  aepea^ai  zurücktritt,  also  von  diesem  verdrängt 
zu  sein  scheint,  dafür,  daß  jenes  in  vorliterarischer  Zeit  ein- 
mal lebendig  gewesen  sei  und  das  Vorbild  für  dieses  abge- 
geben habe,  so  liefert  die  Vertretung  der  beiden  Worte  in  an- 
deren indogermanischen  Sprachen  die  Bestätigung  dieser  An- 
nahme. Der  Stamm  von  acßeaD-ai  muß  nämUch  in  indo- 
germanischer Zeit  eine  sinnliche  Bedeutung  gehabt  haben, 
etwa  reculer  devant  qn.  (Boisacq  Dict.  Hym.  S.  857),  denn  das 
Wort  hängt  zusammen  mit  skr.  tyaj-  „verlassen,  zurückstoßen" 
(den  gleichen  Übergang  hat  (t)oßeTa^ai  durchgemacht;  die  sinn- 
liche Bedeutung,  die  überdies  an  verwandten  litauischen  und 
slavischen  Worten  auftritt,  hat  sich  hier  noch  in  dem  griechischen 
<j)ep€a&ai  „fliehen"  erhalten,     S.  Boisacq  S.  1019). 

Der  Stamm  dy-  dagegen  war  schon  in  idg.  Zeit  ein  re- 
ligiöser Terminus,  wie  seine  Verwendung  im  Altindischen  be- 
weist, wo  er  in  der  Terminologie  des  vedischen  Opfers  eine 
wichtige  Rolle  spielt. 

II. 

Dem  griechischen  dy-  entspricht  im  Altindischen  lautlich 
genau  ein  yaj-  (vgl.  Brugmann  Grundr.  M,  2  S,  276,  262).  Diese 
Gleichung,  mit  der  die  Sprachwissenschaft  bisher  allgemein 
zu  operieren  pflegte,  wird  neuerdings  bisweilen  angezweifelt*) 
infolge  von  Bedenken,  die  Meillet  geltend  gemacht  hat'):  man 
müsse  bei  Worten,  die  nur  in  zwei  so  weit  auseinander 
liegenden  Zweigen  des  indogermanischen  Sprachstammes  sich 
nachweisen  heßen,  mit  der  Annahme  von  Urverwandtschaft 
zurückhaltend   sein;    vor  allem   aber  stimme   skr.  yaj-   in   der 


^)  Boisacq  Dictionnaire  etymologique  de  la  langue  grecqtie  1916  s.  t. 
&Y'os;  früher  schon  P.  Kretschmer  (an  der  bei  Boisacq  angeführten  Stelle) 
ohne  nähere  Begründung. 

2)  Memoires  de  la  societe  de  Unguistique  XII  (1903)  225  f. 
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Bedeutung  nicht  zu  ä^ca^ai.  Der  erste  Einwand  ist  ohne 
Zweifel  berechtigt,  er  wird  indessen  hinfällig,  wenn  so  eigen- 
tümliche Übereinstimmungen  bestehen,  wie  wir  sie  aufzeigen 
werden.    Zuvor  ist  das  zweite  Argument  MeiUets  zu  entkräften  *). 

Es  ist  nicht  richtig,  wenn  Meillet  (und  ihm  folgend  Boi- 
sacq)  als  einzige  Bedeutung  von  ai.  yaj-  sacrißer  anführt,  eine 
Bedeutung,  die  allerdings  schlecht  zu  der  von  ä^ea^ai  paßt. 
Gewiß  ist  yajämi  schon  im  Rigveda  terminus  technicus  für 
„opfern";  wie  griech.  ^öeiv  lt.  sacrificare  kann  es  die  Opfergabe 
im  Akkusativ  zu  sich  nehmen.  Z.  B.  RV  1,  26,1  (an  Agni) 
semäm  no  adhvardm  yaja  „bringe  dieses  unser  Opfer  dar" ;  1, 142,8 
yajndm  no  ijdksatäm  iniäm^).  Dies  ist  aber  keineswegs  die  üb- 
liche Konstruktion  des  Wortes;  meist  wird  der  Gott  in  den 
Akkusativ,  die  Opfergabe  in  den  Instrumentalis  gesetzt;  z.  B. 
3,  32,  7  yäjama  in  ndmasä  vriddhdm  indram;  6,  47,  27  mdrasya 
vdjram  havisa  rdtham  yaja.  Nie  aber  tritt  der  Name  des  Gottes 
im  Dativ  hinzu;  der  einzige  Beleg,  den  man  bei  Graßmann 
(Nr.  6)  für  diese  Verwendung  findet,  ist  anders  zu  beurteilen: 
RV  10,  128,  4  mdhyam  yajäntn  mdma  yäni  havyd;  hier  heißt 
mähyam  „in  meinem  Interesse"  (der  Opfernde  spricht). 

Wir  haben  damit  erwiesen,  daß  die  Konstruktion  von 
yajämi  einer  Identifikation  mit  ä^ea^ai  nicht  im  Wege  steht; 
es  besteht  noch  der  wesentliche  Unterschied,  daß  yaj-  stets 
die  tätige  Verehrung  der  Gottheit*),  ä^ea^ai  dagegen  ein  Ge- 
fühl bezeichnet;  die  gleiche  Übersetzung  durch  „verehren" 
beweist  natürlich  nichts,  höchstens  läßt  sich  aus  der  Bezeich- 
nung jener  beiden  Begriffe  durch  einunddasselbe  deutsche 
Wort  auf  die  prinzipielle  Möglichkeit  des  Bedeutungszusammen- 
hanges schUeßen  (wobei  auch  noch  zu  erinnern  ist,  daß  ä^ea^ai 
ursprünglich  wie  oben  angenommen  die  „Scheu"  und  nicht 
die  „Ehrfurcht"  bezeichnet).    Hier  ist  nun  aber  die  verschiedene 

^)  Für  das  Folgende  ist  zu  vergleichen  Böhtlingk,  Sanskritwörterbuch 
VII  (Petersburg  1871)  Sp.  8 ff.;  Geldner,  Rigveda  in  Auswahl  I  1907  Glossar 
s.  V.  —  Die  sämtlichen  rigvedischen  Belege  des  äußerst  häufigen  Verbal- 
stammes yaj-  gibt  mit  Angabe  der  Bedeutung  und  Konstruktion  H.  Graß- 
mann, Wörterbuch  zum  Rigveda  (1873)  Sp.  10703.  (mit  Kritik  zu  benutzen). 

*)  Vgl.  Graßmann  unter  Nr.  7.     Böhtlingk  1.  c.  unter  b. 

*)  Auch  in  allen  Ableitungen  wie  yaj  fiel  „  Opfer '^  yajdtha  „das 
Opfern"  usw. 
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Bildung  der  beiden  Verben  zu  berücksichtigen.  "A^ea&ai  ist 
ein  mediales  -lo-Präsens  (vgl.  Delbrück,  Indog.  Syntax  II  S.  36) 
und  gehört  zu  den  zahlreichen  griechischen  Medien,  die  einen 
Gemütsvorgang  bezeichnen,  wie  iieöeo^ai,  oeßeo^ai:  Delbrück 
S.  422;  wenn  das  act.  aeßu  einmal  vorkommt,  so  ist  das  eine 
sekundäre  Bildung  (ebd.  S.  418).  Es  ist  daher  aussichtslos  zu 
versuchen,  die  genaueren  Bedeutungszusammenhänge  zwischen 
der  indischen   und  der  griechischen  Wortfamilie  festzustellen. 

Vielleicht  läßt  sich  indessen  an  einer  Ableitung  von  yaj- 
die  Bedeutung  der  Scheu  vor  dem  Götthchen  noch  nachweisen. 
Das  Wort  yajatä  ist  im  Rigveda  ein  stehendes  Epitheton  der 
Götter,  durch  das  sie  sehr  wohl,  entsprechend  der  sonst  üb- 
lichen Bedeutung  von  yaj-,  als  diejenigen,  die  man  durch  das 
Opfer  ehrt,  prädiziert  werden  könnten.  Diese  Bedeutung  wird 
auch  z.B.  RV  1,59,7  durch  den  Zusammenhang  nahegelegt, 
wo  es  von  Agni  heißt:  vaisvrmard  mahimnd  visväkristir  hharäd- 
väjesu  yajatö  vibhäva  \  satavaneye  satinibhir  agnih  purunitM  ja- 
rate  sfmritrwän;  Ludwig  übersetzt  „Vaisvänara  durch  seine 
Mächtigkeit  über  alle  bebauten  Länder  verbreitet,  heilig  (hier- 
für also:  durch  Opfer  verehrt)  bei  den  Bharadvaja,  der  glän- 
zende, I  wird  mit  hundertfachen  (Liedern)  . . .  gepriesen." 

Wenn  aber  2,  33,  10  die  Halskette  des  Rudra  als  yajatä, 
6,58, 1  Pusans  beide  Gestalten  und  10, 7,3  das  Antlitz  des  Sonnen- 
gottes als  sukrä  (hell)  und  yajatä  ^)  bezeichnet  werden,  so  ist  hier 
eine  Beziehung  auf  das  Opfer  nicht  möglich,  vielmehr  scheint  ya- 
jatä in  dieser  Verwendung  —  analog  dyvös  auf  den  Besitz  der 
Götter  ausgedehnt  —  eine  ursprüngliche  Bedeutung  „zu  scheuen, 
zu  verehren,  heihg"  vorauszusetzen  —  denn  es  ist  kaum  an- 
zunehmen, daß  die  sonst  den  Ausgangspunkt  bildende  Be- 
deutung „mit  Opfer  verehrt"  derartig  hätte  verblassen  können*). 

*)  Tag  und  Nacht  sind  gemeint  (vgl.  Hillebrandt,  Vedische  Mythologie 
II  1899  S.  44  ff.)-  Wenn  die  Nacht  also  im  Gegensatz  zum  Tag  als  yajatä 
bezeichnet  wird,  so  könnte  die  alte  Bedeutung  des  religiösen  Schauders  zu- 
grundeliegen. 

•-)  Die  drei  Stellen,  an  denen  das  Wort  yajus,  sonst  stets  „Opfer, 
Opferformel",  nach  Böhtlingk  (1.  c.  S.  14)  die  Bedeutung  „heilige  Scheu"  haben 
soll,  sind  nicht  eindeutig.  RV  5,  62,5  steht  y&jus  neben  barhis,  also  „Opfer- 
formel";  RV8,  41,8  ist  eine  sehr  kritische^Stelle,  vgl.  die  Übersetzung  Lud- 
wigs; desgleichen  10,  12,3. 
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Die  Bedeutungsentsprechung  der  beiden  Stämme  ist  also 
—  den  kulturellen  Abstand  zwischen  Hellas  und  Altindien  in 
Betracht  gezogen  —  zum  mindesten  eine  derartige,  daß  sie 
der  Urverwandtschaft  nicht  im  Wege  steht  *).  Einen  positiven 
Beweis  liefert  nun  eine  merkwürdige  Übereinstimmung  in  ge- 
wissen Wortbildungen,  die  nicht  zufällig  sein  kann. 

Man  muß  für  das  Griechische  ein  zu  ä^ea^ai  gehöriges 
*äYOS  im  Sinne  von  ^ Scheu  vor  den  Göttern"  ansetzen.  Zu- 
verlässige direkte  Zeugnisse  dafür  gibt  es  allerdings  nicht. 
Hymn.  Ger.  479  bietet  die  zweite  Hand  des  Mosquensis  jieya  yap 
Ti  Hm  äxos  iaxotvei  au6r|v,  wonach  Valckenaer  äyos  hergestellt  hat ; 
die  erste  Hand  jedoch  hat  a  . .  .a,  was  auf  oeßas  führt  (so  lesen 
Allen-Sikes,  vgl.  den  kritischen  Apparat  dieser  Ausgabe).  Auf 
unkontrollierbare  Zeugnisse  antiker  Lexikographen  wird  man 
sich  nicht  verlassen  dürfen:  Bekker  Anecd.  I  212  äyrr  Tä  puff- 
THpia  und  Hesych  s.  v.  äyea-  leiievr],  s.  v.  dY€€0(ji  Tejieveaai  könnten 
aus  christlicher  oder  jüdischer  Polemik  gegen  heidnische  Kulte 
geschöpft  haben,  die  hier  dadurch  als  „unrein"  bezeichnet 
werden  konnten^)  (Hesych  etwa  aus  einem  hexametrischen 
Gedicht  im  Stil  der  Sib3'llinen,  wegen  der  zitierten  Wort- 
formen). Völlig  ungerechtfertigt  ist  es,  bei  Aesch.  Choe.  149 
und  Soph.  Ant.  775  das  hier  ^Sühnmittel"  bedeutende  äyos 
von  a^ea^ai  herzuleiten  (wie  E.  Gurtius,  Grundzüge  der  griech. 
Etymologie*  S.  171,  Leo  Meyer,  Handbuch  der  griech.  Etymo- 
logie I  101,  E.  Bruhn  zu  Soph.  1.  c.  tun).  Das  Sühnmittel  ist 
ein  |ii'aa|ia;  der  Ausdruck  Kd^apiia  ein  grobes  Schimpfwort 
(reiches  Material  bei  Wetstein  zu  I  Gor  4,13;  vgl.  H.  Usener, 
Der  Stoff  des  griechischen  Epos,  Wiener  Sitzungsber.  Bd.  137 
S.  61  f.  =  Kl.  Schriften  IV  258f.).  Passow-Grönert  führt  die 
beiden  Stellen  mit  Recht  unter  äyos  „Fluch,  Schuld"  auf  (Sp.  55). 


^)  Der  Stamm  ist  auch  in  der  Sprache  des  Avesta  äußerst  zahlreich 
vertreten,  wo  er  als  yaz-  erscheint,  das  in  Verwendung  und  Bedeutung  mit 
skr.  yaj-  fast  völlig  übereinstimmt.  Hierüber  vgl.  den  umfangreichen  Ar- 
tikel in  Bartholomaes  Altiranischem  Wörterbuch  (1904)  Sp.  1270 ff. 

-)  Vgl.  etwa  Theodoret.  Graec.  äff.  cur.  I  S.  31.4ff.  Raed.:  Kai  5ti  jiev 
ö  ripianos  AiovOaou  Kai  Tfjs  'A(^po5iTns  uiös,  laaoi  tüv  toöto  n€ijun|i^vti3v  rivds.  dv&' 
OTOU  5e  TOÜTtöv  uiös  övojid^erai,  Kai  ojimpü  y«  övti  JvTi&eiai  jiöpiov  Ivreranevov  Koi 
(i^Y^OTOv,  6  TÜV  puoapüv  iiuornpicov  icpo^övTtis  gniaiaTm,  koi  eV  Tis  STepos  toIs  bta^iiai 

ßtßÄJOlS    ?K£ivOtS    ?vdTÜX€V. 
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Es  ist  nur  noch  das  Wort  dyns  übrig.  Emped.  fr.  47 
Diels,  erhalten  durch  Bekker  A7iecd.  l  S37 ,  13,  lautet:  'AyiiS" 
TOÖTO  ÖTrö  auv^CTOu  KaTaXeiTTCTai  toö  euayns  n  TravaYqs.  'EiiTreSoKXfjs  • 
ä^pcT  |i€v  yäp  ävoKTOs  evavriov  ayett  kükXov.  Diels  übersetzt:  „Denn 
er  (der  Mond)  schaut  auf  den  heiligen  Kreis  des  Herrn  gegen- 
über." Es  handelt  sich  um  den  Sonnenkreis;  zu  vergleichen 
ist  Farmen,  fr.  10, 2f.:  Kai  Ka^apäs  Cüaycos  n^XIoio  |  XapTrdSos.  An 
den  beiden  Stellen  können  dyns  wie  cüayiis  gewiß  „heilig" 
heißen;  es  ist  aber  auch  eine  zweite  Bedeutung  möglich. 
Euayns  bedeutet  an  vielen  Stellen  geradezu  „rein,  hell",  „guten 
Ausblick  gewährend";  die  Quantität  des  a  ist,  soweit  wir  das 
feststehen  können,  lang').  Daß  dyqs  und  euayns  bei  Empe- 
dokles  und  Parmenides  diese  Bedeutung  haben,  wird  dadurch 
wahrscheinHch ,  daß  euayiis  an  der  Parmenidesstelle  neben 
Ka^apös  steht,  zudem  durch  folgende  Parallelen:  Soph.  Ant.  416: 
Aopirpös  nXi'oü  kükXos;  Aesch.  Prom.  91:  Kai  töv  iravÖTrrnv  kükXov 
nXioü  KaXw.  Hippokrates  gebraucht  ircpi  Siairns  IV  81  (vol.  VI 
p.  644  L.)  das  Wort  euayns  in  der  Bedeutung  „rein"  von  den 
Gestirnen  (es  handelt  sich  um  die  Deutung  von  Traum- 
erscheinungen): "HXiov  8e  Kai  aeXnvqv  Kai  oupavöv  Kai  dorepas  ko- 
&apd  Kai  euayea  —  Karä  rpÖTrov  öpeöjieva  e'Kacrra  —  dya^öv^).  Es 
fragt  sich  nun,  ob  dyqs  und  euayns  in  der  Bedeutung  „rein" 
(in  nicht-religiösem  Sinne)  von  euayns  „heilig"  zu  trennen  sind  *), 
oder  ob  ein  derartiger  Bedeutungsübergang  denkbar  ist.     Die 


»)  Pindar.  paean.  fr.  19  (E.  Diehl  Snppl.  lyr.  ^  S.  71)  V.  6:  'Ev  neA[d]Y€t . . . 

V 

cuavea  (sie  pap.)  niipav  ^avfjvai  (D.  nimmt  eüauv^a,  0.  Schroeder  «üay^a  in  den 
Text  auf).  Aesch.  Pers.  466:  "ESpav  Traviös  euaYT  orpaToö  («uayiis  hier  entweder 
;, abgesondert  von  dem  ganzen  Heer"  oder  „weiten  Ausblick  habend  auf  . ."), 
—  Eur.  Sppl.  650  Bacch.  662;  Demokrit  bei  Theophr.  de  sens.  Diels,  Vors.  II 
S.  46, 13  47,18.  Plato  Tim.  58  d  legg.  XII  952  a,  Script,  physiogn.  rec. 
Foerster  I  p.  327, 3.  Aretaeus  ed.  Ermerins  p.  37.  —  In  Anbetracht  des  häufigen 
Vorkommens  von  euayris  in  dieser  Bedeutung  ist  es  falsch,  wenn  Gebet  (Coli. 
crit.  345)  in  Jamblichs  Schrift  De  vita  Pythagorea  für  das  überlieferte  eüdveio 
an  allen  Stellen  eüaüveia  einsetzt  (vgl.  den  Index  der  Ausgabe  von  Nauck). 

"^  euayiis  „rein"  (oder:  „hellblickend")  vom  Menschen.  Hippokr.  nepi  5i- 
airns  II  62  Ende  (VI  p.  578  L.) :  Kevoun^vns  5e  Tfjs  K€(taAfjs  dnoKa&aipeiai  fj  le 
ötjiis  KCl  x\  äKon*  Koi  yivovTot  eüay^es  oi  äv^peonoi. 

")  Dafür  entscheidet  sich  L.  Meyer  1.  c.  I  S.  114,  für  die  andere  Mög- 
lichkeit Rohde,  Psyche  II  219, 3. 


Hagios  1 5 

griechischen  Worte,  die  die  Heiligkeit  bezeichnen,  neigen,  wie 
wir  sehen  werden,  sämtlich  dazu  die  Bedeutung  „rituell  rein" 
anzunehmen;  am  deutlichsten  ist  das  bei  dyvös  (s.  u.  S.  43 ff.). 
Auch  euaYHS  hat  sich  in  dieser  Richtung  entwickelt;  eöaveciv 
heißt  „rein  halten"  (in  sakraler  Bedeutung)  IG  XII  1,  677 
(lalysos,  3.  Jhd.  v.  Chr.) :  "Ottws  tö  iepöv  Kai  tö  rejievos  tös  'AXck- 
rpwvas  euaYnTai  Karä  lä  Traipia.  Auf  profanes  Gebiet  greift  ayvös 
mit  der  Bedeutung  „keusch"  über;  jedoch  der  Übergang  zu 
einer  rein  sinnlichen  Bedeutung  „rein  (von  der  Farbe),  hell" 
läßt  sich  auf  griechischem  Sprachgebiet  nirgends  nachweisen. 
Es  muß  dahingestellt  bleiben,  ob  cüayiis  in  der  Bedeutung 
„rein,  hell"  und  somit  auch  ob  jenes  dyns  zu  ä^eo^ai  gehören. 
Dagegen  liegt  ein  *äYos  dem  die  rituelle  Reinheit  bezeichnenden 
€ÖaYns  sowie  dem  Worte  iravaYns  zugrunde,  vorausgesetzt,  daß 
es  sich  um  alte  Bildungen  handelt  (vgl.  Debrunner,  Griechische 
Wortbildungslehre  1917  S.  72)*).  Die  ursprüngliche  Bedeutung 
des  Stammes  hat  sich  freilich  nur  an  dem  spätbezeugten  Trav- 
ayns  erhalten,  das  heilig,  tabu  bedeutet  Julian  or.  V  173:  flapä 
'A^nvctiois  oi  Tüv  dppHTuv  dTrröiievoi  TvavayeTs  elaiv'^).  Das  Wort 
euoyns  kann  seiner  Bildung  nach  ursprünglich  zwei  Bedeutungen 
gehabt  haben ;  je  nachdem  der  euayns  Subjekt  oder  Objekt  des 
*äyos  ist,  muß  der  eigentliche  Sinn  sein  entweder  „der  Gottes- 
fürchtige"  oder  „der  Heilige  (dem  man  seine  Scheu  bezeigen 
muß)"*).  Es  läßt  sich  nicht  mit  Sicherheit  entscheiden,  welche 
dieser  Bedeutungen  den  einzelnen  Verwendungsarten  zugrunde- 

^)  Erwin  Rohdes  Auffassung  des  Wortes  euayrls  als  ,der  von  jedem  äyos 
befreite"  (Psyche  II  ^  219,3),  gegen  die  sich  auch  Fehrle  wendet  (Kultische 
Keuschheit  im  Altertum  1910  45,  2),  ist  mit  der  Bedeutung  derartiger  Ad- 
jektivbildungen unvereinbar,  in  denen  das  eü-  einem  d-  privatitum  nur  schein- 
bar gleich  kommt,  wenn  das  zweite  Glied  eine  vox  media  ist  (wie  bei  euTuxns). 

'-)  Doch  liegt  auch  hier  schon  wenigstens  ein  Ansatz  zu  der  Bedeutung 
jiein"  vor.  Der  Satz  lautet  vollständig:  Flapä  'A&qvaiois  ol  tmv  äppiiTuv  önrö- 
pevoi  Ttovayels  eioiv  Kai  6  toütcüv  ^^äpxtöv  i€po(^dvTtis  ändaipaTiTai  näaav  Tt]v 
Y^veoiv.  Plutarch  nennt  Qu.  rom.  96  die  Vestalinnen  TTavayeTs  nap&^voi.  — 
Die  übrigen  Belege  sind  undurchsichtig.  Vgl.  Toepffer,  Attische  Genealogie 
S.  90  (Epitheton  attischer  Kultbeamter).  An  einer  Stelle  bedeutet  das  Wort 
wie  euayiis  „rein"  oder  „fromm",  CIG  III  4578c  Z.  7  (Nedjeram):  "O^ipa  v^kus 
[n]av[dY]e<Jaiv  ai[€]i  xwpoToiv  Ivein. 

^)  Aktive  und  passive  Bedeutung  vereinigt  z.  B.  eÖTtei&iis,  das  „leicht- 
überredend" und  „leicht  zu  überreden"  bedeuten  kann. 
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liegt.  Das  Wort  bezeichnet  die  rituelle  Reinheit  der  Opfer- 
handlung hymn.  Hom.  in  Cer.  274  und  369:  EuayeMS  Ipßovres; 
Apoll.  Rhod.  11138:  Euayceaaiv  ...  ^unXaTs;  II  715:  AoißaTs  eöa- 
yeeaaiv  (vgl.  II  699  III  1204  IV  1129).  ÄhnUch  vom  frommen 
Brauch  Soph.  Ant.  521:  Tis  oTßev  ei  Kdru  'ariv  euaYrj  rdSe;  von 
der  Weihegabe  Plato  legg.  XII  956a:  'EX€(t>as  ...  dTToXeXonrÖTOS 
4iüxnv  oÖK  euayes  dvdö'rma^).  Diese  Verwendung  würde  sich  am 
ehesten  von  der  passiven  Bedeutung  „zu  scheuen,  heilig"  aus 
erklären;  denselben  Bedeutungsübergang  hat  ayvös  durch- 
gemacht (vgl.  unten).  Wie  bei  ayvös  könnte  sich  von  hier 
aus  weiter  die  Bedeutung  „rein,  fromm"  (vom  Menschen) 
entwickelt  haben;  vgl.  das  solonische  Gesetz  bei  Andok.  de 
myst.  96:  '0  6e  diroKTeivas  töv  raöia  Trouiaavia  ...  ba\os  Icrrca  kq 
euaYHS;  auf  die  Handlung  übertragen  Demosth.  in  Phil.  III  44 
'AXX'  euayes  (i  tö  dTroKTcTvai  und  Aristot.  fr.  495  p.  1558b  32 
KaiaYYeXXeiv  töv  TröXeiiov  öttus  euayes  a  tö  dTroKTcTvar).  —  Or- 
phisches  Goldplättchen  von  Thurii  fr.  19  Diels  (Vors.  II '  S.  176) 
V.  8:  "ESpas  eis  €ÖaY€<öv>Tü)<v>  (V.  1  werden  die  Mysten  Ka^apoi 
genannt).  Bei  diesem  subjektiven  Gebrauch  besteht  aber  auch 
die  Möghchkeit  einer  aktiven  Bedeutung  des  Wortes:  wer  die 
rechte  Scheu  gegenüber  der  Gottheit  hat,  nimmt  auf  ihre 
ayveia  Rücksicht  und  hält  sich  selbst  rein  von  Befleckung  (vgl. 
u.  S.  22)'). 


1)  Euay^eiv  bezeichnet  an  der  oben  angeführten  Stelle  die  Reinigung 
des  Heiligtums,  ganz  im  Sinne  von  tyvi^eiv.  —  Zur  Existenz  einer  faktitiven 
Bedeutung  neben  der  regelmäßigen  intransitiven  vgl.  Debrunner,  Wort- 
bildungslehre §  193.  Eine  parallele  Erscheinung  weist  das  gleichbedeutende 
Verb  aYv€i3€iv  auf,  gewöhnlich  „rein  sein",  aber  „reinigen"  Antiphon  Tetr.  I 
3,11:  'AyveüeTe  5e  Tfjv  nöAiv  (vgl.  1,11:  Ka&apäv  5e  tfiv  ttöäiv  KaTaaTfjoai,  s.  De- 
brunner §  216);  n€pi  toö  xopeuToü  §  4:  Tö  vom^öpevov  Kai  tö  ^eiov  SeStäs  tyfvtv{a}€i 
lauTÖv. 

'-)  Die  eigentümliche  Verwendung  des  Wortes  bei  Plato  ep.  II  312a: 
ToÖTo  5'  ouK  euayis  [loi  dndßn  ist  von  der  Bedeutung  „rein"  aus  zu  verstehen, 
wie  Soph.  OC  175  lehrt:  Töv  (seil,  töv  K^pßepov)  KaTeüxoiaai  Iv  Ko&apü  ßijvai  tm 
^^vq).  —  Ein  äyos  von  ä^eo&ai  muß  auch  den  Eigennamen  Hagestima  (Klaros, 
4./3.  Jhd.),  Hagestos  (Thessalien,  um  200),  Damages  (ebd.,  229—100)  und 
Theages  (Athener  in  Piatos  Apologie)  zugrundeliegen  (Belege  bei  Bechtel 
Hist.  Personennamen  1917  S.  12). 

3)  Auch  für  eüaeßiis  bestehen  beide  Erklärungsmöglichkeiten.  —  Obwohl 
von  gleichbedeutenden    Stämmen    auf    die   nämliche    Art    gebildet,    besteht 
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Im  Altindischen  existiert  nun  eine  entsprechende  Ab- 
leitung vom  Stamme  yaj-,  das  Wort  ijajäs,  das  an  einer  ein- 
zigen Stelle  nachgewiesen  ist,  RV  8,  40,  4  ahhy  ärca  nabhaka- 
vdd  indragnt  yajdsä  girä  „Ich  singe  ...  zu  Indra  und  Agni  ya- 
jäsa  girä,  „mit  verehrendem  Liede"  Ludwig');  Böhtlingk  faßt 
yajäs  als  „Scheu"  auf  (1.  c.  s.  v.).  Beide  Bedeutungen  würden 
vortrefflich  zu  der  für  *äYos  bzw.  dyns  anzusetzenden  Be- 
deutungen passen;  dafür,  daß  yajäs  Adjektiv  ist,  einem  dyns 
entsprechend,  und  nicht  Substantiv,  spricht  der  Akzent  (vgl. 
Hirt,  Handbuch  der  gr.  Laut-  und  Formenlehre'  §268,  If 
nnd  §  269,2  a)*).  Welches  die  Bedeutung  dieses  Adjektivs  ist, 
läßt  sich  aus  der  einen  Stelle  natürlich  nicht  mit  Genauigkeit 
erschließen ;  da  der  Stamm  ^jaj-  sich  sonst  meist  auf  das  Opfer 
bezieht,  liegt  es  nahe  yajäs  gir  als  „Opferlied"  aufzufassen. 

Es  bestehen  nun  folgende  Übereinstimmungen  zwischen  Ab- 
leitungen des  griechischen  und  des  indischen  Stammes,  die  sich 
auch  hinsichtlich  der  Häufigkeit  des  Vorkommens  entsprechen: 

gr.  dyvös  (sehr  häufig) ai.  yajhä  *)  (sehr  häufig) 

gr.  äyios  (sehr  selten) ai.  yäjya*)  (nur  in  den  Kom- 
posita deva-yäjya  und  deva-yajyä  erhalten;  ersteres 
einmal,  letzteres  acht  Mal  im  Rigveda). 

gr.  dyns   (nicht  sicher  bezeugt  als  zu  ä^ea^ai  gehörig)  . . . 

ai.  yajäs  (einmal). 

zwischen  eüocßns  und  eüayris  ein  bemerkenswerter  Unterschied  in  der  Be- 
deatung:  eüoeßiis  steht  fast  stets  in  subjektiver  Verwendung,  vor  allem  be- 
zeichnet es  früh  die  seelische  Reinheit  (z.  B.  Pind.  Ol.  III  41:  Eöoeßel  y^^w). 
während  €uaYns  auf  die  äußerlich-rituelle  Reinheit  beschränkt  bleibt  (höchstens 
mit  Ausnahme  von  Kallim.  h.  Del.  98,  Theokr.  id.  26,  30).  Das  mag  zum  Teil 
daran  liegen,  daß  der  Grieche  das  Wort  mit  dem  die  (ebenfalls  rein  äußerlich 
gemeinte)  Unreinheit  bezeichnenden  tvavns  zusammenbrachte  (ob  mit  Recht 
oder  Unrecht,  spielt  dabei  keine  Rolle). 

*)  Ebenso  L.  Meyer  I  114,  der  ebenfalls  die  Gleichung  yajäs- :  ivnSj  *fiYos 
vertritt. 

")  Z.B.  ist  ydsas  Substantiv  („Ruhm,  Herrlichkeit"),  yasds  Adjektiv: 
„herrlich"  (angeführt  bei  Thumb,  Handbuch  des  Sanskrit  1905  S.  227).  — 
Von  ai.  tyaj-  gibt  es  ein  tydjas  n.  „Verlassenheit,  Schmerz",  entsprechend 
gr.  o^ßas,  und  ein  tyajds  m.  „Abkömmling",  in  der  Form  mit  eö-oeßns  über- 
einstimmend. 

^)  Vgl.  Brugmann- Thumb,  Griech.  Gramm.  1913  S.  223.  Brugmann, 
Grundriß  I «  2  S.  352. 

*)  Brugmann-Thumb  8.  211. 
Relig^ionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeitea.    XIX,  1.  2 
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III. 

Ein  anderer  nicht  minder  hypothetischer  sprachlicher  Zu- 
sammenhang führt  auf  die  Beziehungen,  die  in  der  griechischen 
Religion  zwischen  den  Kategorien  heilig  und  unrein  bestehen. 
Es  ist  in  neuerer  Zeit  bisweilen  behauptet  worden,  das  Wort 
äyos  „Befleckung,  Verbrechen"  sei  ursprünglich  mit  *äYos 
identisch').  Diese  Herleitung  von  äyos  ist  unmöglich,  wenn 
die  sonst  allgemein  vertretene  Etymologie  zu  recht  besteht, 
nach  der  es  zu  ai.  ägas  „Schuld,  Sünde"  gehört'). 

Die  Bedeutung  der  beiden  Worte  ist  nicht  wesentUch  ver- 
schieden"). Das  griechische  Wort  bezeichnet  die  Folge  eines 
sakralen  Frevels.  Ganz  deutlich  bezeichnet  es  dasselbe  wie 
liiaajia  Aesch.  Eum.  167:  ndpeari  yäs  <t'>  ö|i<t>aXöv  7rpoa5paKeTv 
ai|idTwv  pXoaupöv  äpöiievov  äyos  exeiv.  Um  Blutschuld  handelt 
es  sich  ebenfalls  Thuk.  1 126,  2  127, 1  128, 1  II13, 1 :  tö  äyos,  toc 
äyn  eXauveiv*);  1134,4:  us  äyos  auToTs  öv  tö  TveTrpaypevov ;  135,1: 
WS  Ktti  Toö  ^eoö  äyos  KpivavTOS.  Aristot.  Ath.  pol.  pp.  1,2  27,21 
Thalh.  Polit.  V  p.  1303  a  30:  o^ev  tö  äyos  ffuveßq  toTs  lußapiTais; 
um  Inzest  (was  für  den  antiken  Menschen  dasselbe  ist)  "*),  Aesch. 
Suppl.  375  Soph.  OR  1426;  den  Toten  unbestattet  liegen  zu 
lassen  ist  ein  äyos,  Soph.  Ant.  256:  AcTnn  8*  äyos  <|)eüyovTos 
WS  eTrfiv  Kövis.  Auch  Herod.  VI  56  liegt  ein  Vergehen  gegen 
sakrah-echtlich  sanktionierte  Institutionen  vor:  wer  die  spar- 
tanischen Könige  an  der  Ausübung  ihrer  priesterlichen  Be- 
fugnisse und  des  Rechtes,  Krieg  zu  führen  hindere,  sei  dem 
äyos  verfallen. 

'Evayns  ist  entsprechend  einer  Wendung,  die  Herodot  an 
der  eben  angeführten  Stelle  gebraucht,  zu  verstehen  als  ev  tw 

i)  E.  Fehrle,  Kultische  Keuschheit  1910  (RGW  VI)  S.  44  f. 

2)  Vgl.  Boisacq  s.  v.  —  Für  das  Sachliche  vgl.  zum  Folgenden  K.  Latte, 
Arch.  f.  Rel.  XX  254  ff. 

8)  H.  Collitz,  der  BB  III  218  die  Gleichung  äyos:  dgas  ablehnt,  macht 
auch  den  Bedeutungsunterschied  geltend  (ohne  darüber  näheres  zu  bemerken). 

*)  An  diesen  Stellen  neigt  das  Wort  dazu,  den  Schuldigen  selbst  zu 
bezeichnen;  ebenso  (nach  Passow-Cr.  s.  v.)  Soph.  OR  1426:  ToiövS'  äyos  1 
GKdAunTOv  oÜTü)  SeiKVüvai. 

°)  Aesch.  Sept.  755:  OiSmöSav,  öore  iiarpös  äyvtv  an€ipas  äpoupav,  tv'  ispä^t], 
pl^ov  ainoTÖecoav  giAq.  Suppl.  226:  "Opvi&os  öpvis  ttüs  äv  ayveüot  (^aycov;  |  nüs  5' 
äv  yaiiäv  oKoucav  ökovtos  näpa  |  äyvös  y^voit'  äv  (es  scheinen  totemistische  Vor- 
stellungen nachzuwirken). 
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ayei  evex6ii€vos;  es  ist  der  mit  dem  äyos,  dem  iii'aaiia  Behaftete 
(vgl.  Aelian  nat.  an.  11,3:  Täs  x^Tpas  evayns).  Auf  Blutschuld 
beziehen  sich  Her.  V  70  Thuk.  I  126,11  139,1  Aristot.  Ath. 
pol.  c.  20,2  fr.  8  Aeschin.  in  Ctes.  108  117  121  129  Parthen. 
p.  65 f.  Mart.  Diod.  Sic.  18,  8, 4  Flut.  qu.  Graec.  59  Paus.  1,  44,  8 
Porphyr,  de  abst.  II  29  56 f.;  auf  Tempelraub  IG  XII  5,  654 
(Syros):  Km  iepöauAos  earw  Kai  evayris  voiiiCea^u.  Diod.  16,60,  1: 
Toüs  5e  . . .  Twv  äXXuv  tüv  \iejeaxr\KÖr{jiv  ri\s  iepoaüAlas  evayeTs  elvai. 

Ai.  ägas  dagegen  bezeichnet  die  Freveltat  selbst;  aber  auch 
hier  handelt  es  sich  stets  (was  allerdings  auch  an  dem  Charakter 
der  ältesten  Zeugnisse  liegen  kann)  um  eine  religiöse  Ver- 
fehlung'). RV  2,  27,  14  ädite  mitra  vdrunotä  mrila  yäd  vo  vaydm 
cakrimä  Jede  cid  ägah  „Aditi  Mitra  Varuna  verzeiht,  welche 
Sünde  wir  immer  euch  getan  haben";  2,29,5  |9m  va  Sko  mi- 
maya  hhüry  dgo  ,,ich  habe  euch  (den  Visve  Deväs)  viele  Frevel 
getan" ;  7,  87,  7  yd  mrildyäti  cakrüse  cid  dgo  vaydm  syäma  vdrune 
dnägäh  „der  dem  verzeiht,  der  eine  Sünde  getan  hat,  vor 
Varuna  mögen  wir  sündlos  sein".  Im  Indischen  fehlt  durch- 
aus die  für  das  Griechische  charakteristische  Ausdrucksweise 
„mit  äyos  behaftet  sein,  ein  äyos  haben",  vielmehr  heiJ5t  es 
stets  „ein  dgas  tun";  für  gr.  äyos  läßt  sich  hinwieder  diese 
Redeweise  nicht  belegen.  Zugleich  ist  zu  bemerken,  daß  ent- 
sprechend der  höheren  Religiosität  der  rigvedischen  Lieder"), 
in  denen  äußerhch-rituelle  Gebote  hinter  ethischen  viel  stärker 
als  in  der  altgriechischen  Religion  zurücktreten,  unter  dgas 
leichtere  moralische  Verfehlungen  mitbegriffen  sind. 

Der  gleiche  Unterschied  besteht  zwischen  den  Wendungen 
äyos  ö'ewv  und  devänäm  ägas,  die  Gurtius,  Grundzüge  ^  S.  170 
vergleicht.    Für  devrmam  ägas  gibt  ßöhtlingks  Wörterbuch  fol- 

F  

gende  Belege.  Sat.-Br.  1 7,  4, 2  ist  die  Vergewaltigung  der  Tochter 
Prajäpatis  durch  den  Vater  ein  devänäm  ägas.  —  6,1,4  wird  er- 
zählt, wie  die  Jahreszeiten,  von  den  Göttern  erzürnt,  zu  ihren 
Feinden,  den  Asuras,  gehen,  bei  denen  darauf  alles  üppig  ge- 


^)  Dagegen  spricht  nicht  RV  1, 185,  8  devdn  vä  ydc  cakrimu  kdccid 
dgdh  sükhäyam  vä  sddant  ij  jdspatim  vä  „. . .  gegen  Götter,  Freund  oder 
Hausvater". 

*)  Vor  allem  in  den  Varunahymnen,   s.  Winternitz,   Ind.    Lit. -Gesch.  I 
1909  S.  71f.  —  Vgl.  Oldenberg,  Religion  des  Veda"  1917  S.  9ff. 

2* 
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deiht;  am  Schlüsse  heißt  es:  tad  vai  devanäm  &ga  äsa  . . .  ,,Das 
war  eine  Sünde  gegen  die  Götter;  weniger  macht  es  aus,  daß 
der  Feind  dem  Feinde  zürnt,  jedoch  das  geht  zu  weit!"  De- 
vänam  agas  bedeutet  in  beiden  Fällen  ,, Freveltat  gegen  die 
Götter";  Beschränkung  auf  eine  besondere  Art  von  Frevel  ist 
nicht  erkennbar. 

Das  griechische  äyos  ^ewv  dagegen  bezeichnet  die  Schuld, 
die  dem  Menschen  anhaftet;  besonders  deutlich  Aesch.  Sept. 
1017:  "Ayos  ße  Kai  ^avuv  KeKTnaerai  |  ^eüv  Trarpucov  oös  driiidaas 
85€  I  orpaTÖv  dTraKTÖv  ^jißaXwv  rjpei  ttöXiv.  Außerdem  hat  die 
Wendung  Thuk.  I  126,  2:  Ol  AaKe5aiiiövioi  CKeXeüOv  toüs  'A&nva'ous 
TÖ  äyos  ^Aauveiv  Tfjs  ^eoü'  tö  8e  äyos  n^  roiövSe.  Was  äyos  ^eüv 
eigentlich  bedeutet,  scheint  nicht  ganz  klar;  am  besten  würde 
sich  in  den  Zusammenhang  der  beiden  Stellen  fügen:  „Be- 
fleckung der  (reinen)  Götter"  *),  an  der  ersten  Stelle  abstrakter, 
an  der  zweiten  konkreter  gefaßt  (hier  ist  die  schuldige  Person 
selbst  gemeint,  die  durch  ihre  Gegenwart  die  Heiligtümer  be- 
sudelt; vgl.  u.  S.  22)*).  Unter  der  Voraussetzung,  daß  oyos 
zu  ä^ea^ai  gehört,  besteht  noch  eine  Aveitere  Erklärungsmöglich- 
keit (s.  u.  S.  29). 

Die  Bedeutungen  des  griechischen  und  des  indischen 
Wortes  sind  demnach  nicht  so  verschieden,  daß  nicht  ein 
Übergang  von  der  einen  zur  anderen  möglich  wäre.  Auch 
nähert  sich  dgas  der  Bedeutung  von  äyos,  insofern  es  wie 
dieses  eine  Schuld  bezeichnet,  die  fortwirkt,  wenn  die  Götter 
sie  nicht  erlassen  (vgl.  die  oben  gegebenen  Beispiele).  Be- 
sonders deutlich  geht  das  aus  dem  Vorhandensein  des  Ad- 
jektivs änagas  (auch  anagäs  akzentuiert) ')  hervor,  dessen  Bildung 


1)  Vgl.  Aesch.  Ag.  1645 :  Klytaimestra  wird  bezeichnet  als  x»pos  |iiaaiio 
Koi  &eä)v  lYXwpitov. 

•*)  Es  mag  auf  den  ersten  Blick  näher  liegen  Syos  &€mv  einfach  ähnlich 
wie  die  indische  Wendung  als  „Frevel  gegen  die  Götter"  zu  verstehen.  Diese 
Bedeutung  scheint  mir  jedoch  mit  der  eigentlichen  Bedeutung  von  äyos  un- 
vereinbar zu  sein.  Daß  äyos  soviel  wie  jiiaa|ia  bedeutet,  geht  am  unzwei- 
deutigsten aus  der  Übertragung  auf  das  Sühnmittel  hervor  (Belege  s.  o.  S.  13). 

*)  Eine  entsprechende  Bildung  von  äyos  wäre  das  von  Suidas  und  Hesych 
bezeugte  ävayns;  beide  legen  ihm  die  Bedeutung  „rein"  bei;  letzterer  identi- 
fiziert es  außerdem  an  einer  zweiten  Stelle  mit  IvaYns,  in  dieser  Bedeutung 
müßte  es  zu  cuayris  gezogen  werden. 
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eine  der  Bedeutung  von  öyos  ganz  ähnliche  Nuance  des  Stamm- 
wortes voraussetzt. 

Wirkliche  Schwierigkeiten  bereitet  die  lautliche  Ent- 
sprechung. Die  Entsprechung  von  gr.  ä  und  ai.  a  wird  leicht- 
hin als  „Ablaut"  bezeichnet*)  ohne  Rücksicht  darauf,  daß  sich 
diese  Erscheinung  sonst  nicht  belegen  läßt^).  Man  müßte  zu 
unbeweisbaren  Möglichkeiten  seine  Zuflucht  nehmen,  wie  sie 
Sütterlin,  IF  IV  93  voi trägt:  ein  urgerm.  *naga-  könne  auf  ein 
idg.  *nogho-  oder  ^noko-  zurückgehen,  in  letzterem  Falle  sei 
im  Auslaut  auch  eine  Media  möglich,  sodaß  auch  ai.  ägas  gr. 
oyos  zu  der  Familie  gehören  könnten;  als  Übergangsstufe  sei 
für  jenes  ein  ng-,  für  dieses  ein  ng-  anzusetzen  **). 

Dagegen  hindert,  wie  schon  Fehrle  S.  45, 1  bemerkt  hat, 
lautlich  nichts  —  auch  die  Psilose  nicht  —  äyos  mit  ä^eaö'ai 
zusammenzubringen.  Die  dabei  vielleicht  noch  auffallende 
Tatsache,  daß  nur  diese  eine  Ableitung  des  Stammes  die 
Aspiration  verloren  hat,  wäre  unschwer  zu  erklären:  die  starke 
Bedeutungsdifferenzierung  mußte  das  Bewußtsein  für  den 
sprachlichen  Zusammenhang  früh  schwinden  lassen;  femer  ist 
auch  die  Möglichkeit  nicht  von  der  Hand  zu  weisen,  daß  ein 
verlorenes  oder  in  äyos  aufgegangenes  ^äyo?»  das  ja  eine  ähn- 
liche Bedeutung  haben  mußte,  den  Schwund  der  Aspiration 
hervorgerufen  habe. 

Fehrle  hat  auch  den  möglichen  Bedeutungszusammenhang 
zwischen  äyo?  und  *äyos  richtig  erkannt;  nur  sind  seine  Be- 
lege, die  zeigen  sollen,  daß  *äyos  sich  in  der  Richtung  ,, Ab- 
scheu", ,, religiöse  Befleckung"  entwickelt  habe,  nicht  stich- 
haltig. Wenn  xravayiis,  das  wir  oben,  zu  ä^ea^ai  gehörig,  in 
der  Bedeutung  ,, heilig,  rein"  kennen  gelernt  haben,  an  der 
von  F.  angeführten  Stelle  des  Manetho  „fluchbeladen"  be- 
deutet, so  braucht  dieses  iravayns  nicht  mit  jenem  identisch  zu 

*)  Prellwitz  Et.  Wb.  -  S.  5:  „nur  daß  es  (öyos)  schwachen  Stamm  zeigt"; 
Boisacq  s.  v. :  ägas  und  äyos  stünden  en  relation  apophonique. 

■2)  Was  F.  Schmidt  KZ  XXV  32  beibringt,  gehört  nur  scheinbar  hierher. 
Z.  B.  bei  der  Gleichung  gr.  YHPas :  Y^po'ös  ai.  jarasas  kann  der  Akzent  eine 
Rolle  gespielt  haben. 

^)  Sichere  Belege  für  die  Erscheinung,  daß  der  indogermanischen  Ver- 
bindung von  ä  und  Nasal  ein  ai.  ä  entspricht,  bei  J.  Wackernagel,  Altind. 
Grammatik  1 1896  §  12  (S.  14). 
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sein,  sondern  kann  eine  Umdeutung  des  Wortes  von  evavns 
aus  darstellen.  Unter  dem  gleichen  Verdacht  steht  ein  (von 
J^'ehrle  übersehener)  Vers  des  Philonides  bei  Pollux  IX  29 
(GGF  II  p.  421  Mein.):  navayeTs  y^vedv,  TVopvoTeXüvai ,  Mevapris, 
6eivoi  TraTpaXoTai. 

Beweiskräftiger  wäre  es,  wenn  das  Wort  äyios  in  der  Be- 
deutung „unrein"  vorkäme.  Allein  diese  Bedeutung  ist  schlecht 
bezeugt ').  —  Die  Sprachvergleicher  trennen  beide  Worte  von 
ä^ea^ai  und  führen  sie  unter  äyos  auf. 

Wenn  ^äyo?  „Scheu"  und  äyos  „Befleckung"  identisch 
sein  sollen,  so  ist  als  Zwischenglied  eine  Bedeutung  „Scheu 
vor  dem  Unreinen"  nötig.  Eine  schwache  Spur  dieser  Be- 
deutung läßt  sich  vielleicht  noch  aufzeigen.  An  einer  Stelle 
der  Ilias  bezeichnet  ä^eaQ-ai  nämlich  die  Scheu,  im  Zustande 
der  Befleckung  ein  Opfer  darzubringen').  Z  267  sagt  Achill: 
Xepai  6'  dviirroiaiv  An  Xeißeiv  m'^oira  oTvov  |  äCoiiar  ou8e  irr]  ?oti 
KEXaiv£(])€i'  Kpovicüvi  I  aVjiaTi  kqi  Xu^pu  ireTraXayiievov  eöxeTdaa^ai.  Es 
ist  aber  leicht  möglich,  daß  hier  nur  die  o.  S.  8  festgestellte 
Verwendung  des  Wortes  im  Sinne  von  „sich  scheuen,  nicht 
wagen  (c.  inf.)"  vorliegt.  Denn  aeßea^ai,  dessen  Stamm  in  keiner 
Form  die  Beziehungen  zur  Unreinheit  eingegangen  ist,  die 
einem  von  ä^ea^ai  stammenden  äyos  zugrunde  liegen,  bedeutet 
dasselbe  wie  jenes  ä^ea^ai  der  Iliasstelle  bei  Plato  Tim.  69 d: 
Zeßöiievoi  jiiaiveiv  tö  ^eTov. 

Weiter  führen  jetzt  nur  noch  allgemeinere  Betrachtungen. 
Die  Wirkung  des  Unreinen  ist  insofern  der  des  Götthchen  ver- 
wandt, als  der  Mensch,  der  einen  Frevel  auf  sich  geladen  hat, 
eine  Gefahr  für  seinen  Mitmenschen   darstellt  und  gemieden 


1)  Bekk.  An.  I  p.  336, 15  (=  GGF  II  188  M.):  "Ayios-  ö  oeßdaiiios'  Kai  fiyiov 
TÖ  oepäofiiov  Koi  ii\i.iov  •  A^yoiTO  5'  äv  KOt  fiy'OS  6  piapös,  önö  äyoüs,  «s  Kpomos. 
Eustath.  ad.  II.  p.  1350 sq.:  Oötco  Kai  äyios  napö  T0T9  naAoiois  oü  jiövov  ö  ko- 
öapös,  dAAö  Kai  ö  jitapös,  5iä  tö  toü  äyous  5iKAöoti|j[ov.  ?^  oö  koi  ö  Svavns  Kai  6 
«uayiis. 

^)  Scheu  vor  einer  rituell  nicht  zulässigen  Handlung  bezeichnet  ä^ea&at 
Eur.  Herc.  600:  Auoi^niielv  yäp  fi^oiaai  &edv;  Cercidas  fr.  Ox.  pap.  VIII  nr.  1082  I 
col.  III  V.  6f. :  "A^oiiai  6^  &r\v  Mye.iv  oaov  Ttapäyet  tw  Aiös  nAaoTiYY'ov.  Nur  von 
einer  Bedeutung  „Abscheu"  aus  ist  die  von  Hes.  aus  Eur.  Diktys  bezeugte 
Bedeutung  von  ä^eo&ai  verständlich:  'A^oijiqv   dyavaKToijJinv  (1.  -oTm).     EüpiniSns 

AlUTVl. 
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werden  muß.  Das  Gebot,  das  Unreine  zu  meiden,  ist  nun 
zweifach  motiviert*).  Die  in  der  höheren  Religion  vor- 
herrschende Anschauung,  die  in  den  ältesten,  der  klassischen 
Zeit  angehörigen  literarischen  Zeugnissen  fast  ausschließlich 
zu  Worte  kommt,  geht  dahin,  daß  die  Rücksicht  auf  die  Rein- 
heit der  Götter  und  ihrer  Heihgtümer  von  dem  Menschen,  der 
mit  ihnen  in  Berührung  tritt,  die  gleiche  Eigenschaft  ver- 
lange'^j-  da  wegen  der  Übertragbarkeit  des  piaaiia  eine  Be- 
fleckung der  Tempel,  wenn  auch  nur  auf  indirektem  Wege, 
unvermeidlich  ist,  darf  die  Bürgerschaft  keinen  Mörder  in  ihrer 
Mitte  dulden:  das  Gebot  der  Reinheit  erhält  somit  durch  die 
Rücksicht  auf  den  Staat  eine  gesteigerte  Bedeutung'). 

Es  liegt  auf  der  Hand,  daß  dies  nicht  die  ursprüngliche 
Motivierung  der  Reinheitsvorschriften  sein  kann;  denn  die  Ent- 
stehung der  Vorstellung  von  der  Reinheit  der  Gottheit  setzt 
die  Schätzung  der  Reinheit  als  religiöser  Tugend  voraus*). 

Eine  zweite,  ohne  Zweifel  ursprünglichere  Begründung 
repräsentieren  die  Vorstellungen,  die  E.  Rohde,  Psyche  II*  75ff. 


*)  Vgl.  Th.  Wächter,  Reinheitsvorschriften  im  griechischen  Kult 
(RGW  IX,  1)  S.  4.  Fr.  Schwenn,  Menschenopfer  bei  den  Griechen  und  Römern 
(RGW  XV,  3)  S.  26. 

-)  Eur.  Ale.  22  t.  verläßt  Apollon  das  Haus  des  Admetos,  in  das  der 
Tod  seinen  Einzug  hält,  mit  den  Worten:  'Eyü  5^,  jin  piooiid  [i'  gv  Söfiois 
xixri,  I  ÄeiKCü  [leAd&pcüv  rävSe  (tnÄidinv  aiiyt\y/;  vgl.  Eur.  Sppl.  974!.  —  Eur.  Hipp. 
14375.  muß  Artemis  den  sterbenden  Hippolytos  verlassen:  Kaixalp'*  tiioi  yöp 
oö  freiiis  ^friTOüs  opöv  I  ou5'  6\i.]ia  xpaiveiv  &avaotiioiaiv  iKnvooTs.  Eur.  El.  1292 
fragt  der  Chor  die  als  dei  ex  machina  erscheinenden  Dioskuren:  'Q 
iralSe  Aiös,  H<^\.'i  es  (t>&OYYäs  |  tös  öiieiepas  f||jiTv  neAd&eiv;  sie  antworten:  ©d^is, 
oO  jiuoapals  ToiaSe  o(^aYiois.  Hippocr.  de  morbo  sacro  1  (Wil.  Leseb.  II  S.  273, 
14  ff.):  AuToi  T€  öpous  toIoi  &eoioi  tüv  ipüv  Kai  tüv  Tejievewv  dnoSei'Kvutiev,  ÖTtws  öv 
jitiSeis  ünepßaivri,  fjv  jifi  äyveüi]  ktA.  Nach  Hes.  Erg.  741  ff.  zürnen  die  Götter 
dem  Menschen,  der  im  Zustande  der  Unreinheit  einen  Fluß  durchschreitet. 
Vgl.  Antiph.  Tiepi  toü  xopeuioü  §  4:  Tö  voni^ö|ievov  Koi  tö  ö^elov  5e5iüs  aYV€Ü(o)6' 
eauTÖv.  Nach  Plut.  qu.  gr.  40  darf  das  Heroon  des  Eunostos,  den  das  Schick- 
sal des  Hippolytos  getroffen  hatte,  nicht  von  Weibern  betreten  werden;  ge- 
schieht es  doch,  so  sieht  man  den  Heros  zum  Meere  gehen,   sich  zu  baden. 

•^)  Vgl.  Antiph.  Tetr.  I  1, 10:  'A(JÜ|i(|)opöv  &'  uialv  i(i-[\  rövSe  piapöv  Koi  ävayvov 
övTO  ets  (re)  tö  Tejaevn  tüv  ^eüv  eioiövra  iitaiveiv  t^v  ayveiov  aÜTcöv,  Im  T€  tös  aüids 
Tpani^as  lövia  auvKaraniintÄdvoi  toOs  dvaiTious '  €k  yäp  toütoöv  at  t'  d(^opiai  yi^ovrat 
ktA.;  ebd.  2,11  Antiph.  nepi  toö  xap.  §11  82  f.  Schol.  Aesch.  Eum.  276. 

*)  S.  Fehrle  S.  53. 
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behandelt,  in  der  Hauptsache  auf  Zeugnissen  der  ausgehenden 
Antike  fußend:  Tod  und  Krankheit  werden  als  das  Werk  un- 
reiner Dämonen  angesehen,  die  Reinheit  stellt  daher  ein 
„Prophylakterion"  dar. 

In  der  religiösen  Sphäre  des  Hellenismus  weisen  diese 
Vorstellungen  einen  eigentümlichen,  durch  orientalische  Ein- 
flüsse stark  gefärbten  Charakter  auf*).  Es  fragt  sich  nun,  in- 
wieweit es  altgriechische  Vorstellungen  sind,  die  hier  aus  der 
Verborgenheit  des  Volksglaubens  an  die  Oberfläche  der  Literatur 
emportauchen.  Rohde  selbst  hat  S.  75, 2  und  76, 1  Belege 
dafür  beigebracht,  daß  diese  Vorstellungen  im  Prinzip  schon 
in  ältester  Zeit  vorhanden  sind.  Einige  Beispiele  mögen  ihre 
Lebendigkeit  veranschaulichen. 

Der  griechische  Todesdämon,  dessen  scheußliche  Gestalt 
uns  auf  Vasenbildern  begegnet^),  ist  die  Ker.  Ihr  Charakter 
wird  etwa  aus  der  Rolle  deutlich,  die  ihr  der  Dichter  der 
Aspis  in  einer  Schlachtschilderung  zuweist  (V.  248 ff.):  lüstern 
nach  dem  Blut  der  Männer  stürzen  sich  diese  Wesen  in  Scharen 
auf  den  Gefallenen  und  schlagen  die  gewaltigen  Klauen  in 
seinen  Leib  —  und  die  Seele  des  Toten  geht  hinab  in  den 
gi'ausen  Hades*). 

Als  verunreinigende  Wesen  erscheinen  die  Keren  nun 
schon  bei  Plato  Igg.  XI  937  d:  floXXüv  6e  övtuv  Km  KaXüv  ev  tw 
TÜv  dv^pcüTTwv  ßiw,  ToTs  TrXelffTOis  auTÜv  oTov  Kfjpes  e7n7r€(|)üKaGiv,  m  Kaia- 


^)  Vgl.  F.  Cumont,  Die  orientalischen  Religionen  im  römischen  Heiden- 
tum 1910  S.  219  ff. 

^)  Reproduktionen  bei  E.  Harrison  Prolegomena  to  tlie  Study  of 
Greek  Religion''  1906  S.  175 ff. 

")  Natürlich  kann  auch  hier  schon  orientalischer  Einfluß  vorliegen.  Es 
ist  nicht  richtig,  wenn  Campbell  (im  5.  Kapitel  seines  Werkes  Religion  in 
Greek  Literature)  bemerkt,  man  würde  die  in  der  griechischen  Kunst  er- 
scheinenden Wesen  für  nicht-griechisch  halten,  kämen  sie  nicht  in  einem 
griechischen  Gedicht,  eben  der  Aspis,  vor:  aber  die  beschreibt  ja  gerade  ein 
solches  Erzeugnis  der  bildenden  Kunst.  —  Auf  frühe  Einwirkung  des  Orients 
auf  diesen  Vorstellungskreis  weist  auch  das  Vorkommen  des  persischen  Lehn- 
wortes ndyos  in  der  hippokrateischen  Schrift  von  der  heiligen  Krankheit 
(S.  271,9  272,6  Wil.)  hin  (das  Wort  begegnet  außerdem  schon  bei  Herodot 
und  Sophokles).  — 

Über  die  Ker  im  allgemeinen  vgl.  den  Artikel  von  0.  Crusius  bei 
Röscher  s.  v.  (II,  1  Sp.  1136ff.),  jetzt  auch  Malten,  Pauly-Wisowa  s.  v. 
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liiaivouaiv  re  Kai  KaiappUTraivoüaiv  aurd.  Dieselbe  Bedeutung  liegt 
dem  Adjektiv  ernKtipos  zugrunde,  das  bei  Hipp,  de  morbo  sacr.  1 
(S.  273,  lOff.  Wil.)  im  Sinne  von  „unrein"  dem  Worte  dyvös 
entgegengesetzt  wird  ^). 

Es  ist  zu  vermuten,  daß  diese  beiden  Funktionen  der  Ker 
in  Zusammenhang  miteinander  stehen:  überall  wo  ein  Todes- 
fall eintritt,  ist  die  Ker  da;  wer  den  Toten  berührt,  wird  von 
ihr  befallen  und  muß  sich  durch  schleunige  Reinigung  befreien  ^). 

Eine  deutliche  Vorstellung  von  der  Ker  zu  gewinnen  er- 
möghcht  eine  Parallelgestalt  des  altiranischen  Rituals*),  die 
Nasav,  deren  Rolle  bei  Todesfall  und  Verunreinigung  ungleich 
faßbarer  ist  als  die  ihrer  griechischen  Verwandten.  Einer 
FHege  gleich  befällt  sie  den  Toten  sofort  nach  seinem  Ver- 
scheiden*); wer  mit  dem  Toten  in  Berührung  tritt,  wird  von 
ihi'  befallen  ^)  und  muß  sich  mit  Wasser  oder  Kuhharn  reinigen. 
Vid.  8, 40ff.  wird  der  Vorgang  einer  Reinigung  genau  be- 
schrieben: die  Nasav,  die  zunächst  am  Haupte  sitzt,  muß  vor 
dem  von  oben  über  den  Leib  strömenden  Wasser  immer  tiefer 
nach  unten  weichen,  bis  sie  unter  der  Zehe  anlangt  und,  auch 
von  dort  verscheucht,  davonfliegt. 

Es  ist  mteressant,  daß  auch  hier,  trotzdem  so  primitive 
Vorstellungen  noch  ganz  lebendig  sind,  sich  dieselbe  Entwick- 


*)  Vgl.  Hesych  s.  v.  Kfjpas-  dKa&apdas,  iioAüopaia,  ßAdßas;  s.  v.  Knpöv 
Aeniöv,  vootipöv  (Harrison  S.  212). 

2)  Vgl.  Aristot.  fr.  454:  'ApioTordAns  ioropeT  Aoipoü  KaraoxövTOS  Kot  KopdKWv 
noAAwv  Yevoji^vcöv  toüs  äv^punous  »npeCovias  aOious  koi  nepiKa^aipovias  enaoiSals 
ä^i^vai  ^ävTos  Kai  iitiXiytit  itp  Äoiiiä  ■  ^icöy'  «  KÖpaKos.  Hier  handelt  es  sich  um 
Vertreibung  der  Pestdämonen,   wobei  auch  das  Reinigen  (als  Schutzmittel) 

eine  Rolle  spielt. 

^)  Im  folgenden  ist  die  Avestaübersetzung  von  Fritz  Wolff  (Straßburg 

1910)  benutzt. 

*)  Vid.  7,2  spricht  Ahura  Mazdäh  zu  Zarathustra:  „Gleich  nach  dem 
Tod,  0  Spitama  Zarathustra,  (wenn)  die  Wahrnehmungskraft  aus 
(dem  Körper)  herausgeht,  kommt  diese  Drug,  die  Nasav,  von  Norden 
Jier  (der  Norden  ist  nach  dem  Glauben  der  indogermanischen  Völker  der 
Wohnsitz  der  Götter:  Wackernagel  Inea  TttepöevTa  Festschr.  Univ.  Basel  1860 
S.  28)  in  abscheulicher  Fliegengestalt  herzugefiogen,  den  Steiß  empor- 
richtend, über  und  über  mit  Flecken  bedeckt,  anzusehen  wie  absclieu- 
liche  Xrafstras"  (Avesta  übs.  v.  Wolff  S.  356). 

6)  Vd.  3,14S.  5,1  ff. 
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lung  vollzogen  hat,  wie  sie  auf  griechischem  Gebiete  beobachtet 
wurde:  die  Nasav  wird  nicht  mehr  an  sich  gefürchtet,  sondern 
weil  sie  das  Göttliche,  das  Reine  befleckt  und  der  von  ihr  Be- 
haftete der  Welt  des  Bösen  verfallen,  ein  „Daevagläubiger" 
ist.  Die  besonders  ernst  genommenen  Gebote,  die  reinen  Ele- 
mente, Wasser  (Vid.  6,26ff.)  und  Feuer  (7,1  ff.)  nicht  zu  be- 
flecken, haben  ebenfalls  auf  griechischem  Gebiet  ihre  Ent- 
sprechung: vgl.  Hesiod  Erg.  733 f.:  Mn6*  ai5o7a  yovri  TreTraXaYjievos 
€v8o^i  oTkou  I  iariri  einreXaßöv  7rapa(j)aive[i€v,  dXX'  äXeaa^a».  737 ff.: 
Mr]5e  ttot*  aievdwv  TroTaiiüv  KaXXippoov  u5up  |  iroam  Trepäv,  Tvpiv  y 
€v\t\  iSuv  es  KaXä  peeö-pa  |  x^lpas  vnl»d[ievos  TTuXunpdTCd  üSari  Xcukü*). 

Die  eigentliche  Bedeutung  des  Wortes  nasav  ist  „Leichnam" 
(Bartholomae  Air.  Wb.  Sp.  2058).  Einen  ähnlichen  Ursprung 
hat  der  Name  des  griechischen  Dämons,  der  mit  Krjpaiveiv  „ver- 
derben", ÖKiipaTos  „unversehrt,  rein",  lat.  caries  „Morschsein, 
Fäulnis",  zusammenhängt").  Das  lehrt,  daß  der  Todesdämon 
das  ursprüngliche  Wesen  der  Ker  darstellt. 

Man  wird  annehmen  dürfen,  daß  die  Gefahr,  die  nach 
dem  Glauben  des  Griechen  die  unsichtbare  Befleckung  durch 
Mord  oder  auch  nur  Berührung  mit  Toten  mit  sich  bringt, 
schon  in  sehr  alter  Zeit  in  Dämonenvorstellungen  begründet 
war.  Die  Differenzierung  zwischen  Göttern  und  Dämonen, 
die  wir  in  historischer  Zeit  antreffen,  ist  für  eine  primitivere 
Stufe  in  Abzug  zu  bringen.  Ein  survival  ursprünglicherer  An- 
schauungen wird  man  in  den  der  niederen  Religion  ange- 
hörigen  Praktiken  von  Katharten  sehen  dürfen,  über  die  der 
Verfasser  der  Schrift  von  der  heiligen  Krankheit,   selbst  von 


^)  Vgl.  noch  Eur.  Orest46f.:  "E5o^€  "Apyei  TwSe  \ir\l'  njiäs  ot^yo"?  I  HT 
TTupi  5^xe<J&ai,nti5e  npoo(|)cüveiv  riva.     S.  Preuner,  Hestia-Vesta  S.  75  f. 

2)  Vgl.  Walde,  Lat.  etym.  Wb.  -  S.  131.  —  Die  Stellen,  an  denen  das 
Wort  Klip  nach  den  Wörterbüchern  die  appellative  Bedeutung  ^Tod"  haben 
soll,  sind  eher  durch  metaphorische  Verwendung  des  Eigennamens  zu  er- 
klären; z.  B.  Eur.  Phoen.  950:  M^aivav  Kfjp'  Itt'  öiipaoiv  ßaAcbv.  Vgl.  etwa  die 
Verwendung  des  Beinamens  der  Aphrodite  Künpis  im  Sinne  von  „Liebes- 
vereinigung, Hochzeit"  (z.B.  Aesch.  Pr.  650:  Zeus  yöp  iiiepou  ß^Aei  |  npös  aov 
T^&oÄnTai  Kai  ^guväpao^ai  Künpiv  |  HUi;  864:  ToiäS'  en'  ex&poüs  toüs  Ifioüs  CÄ^oi 
Künpis.  Wenn  lat.  sincerus  „unversehrt"  zu  caries  gehört,  wie  Schulze, 
Quaest.  ep.  S.  236  vermutet,  so  läge  eine  dem  griechischen  «niKqpos  genau 
entsprechende  Bildung  vor. 
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der  Kluft  zwischen  den  reinen  Göttern  und  unreinen  Dämonen 
überzeugt,  mit  Abscheu  berichtet:  für  Besessenheitszustände 
machten  sie  olympische  Götter  verantworthch  und  suchten 
ihnen  mit  Beschwörung  und  Reinigungsmitteln  beizukommen: 
dem  hegt  nach  der  Ansicht  des  Verfassers  die  Vorstellung  zu- 
grunde, daß  die  Götter  unrein  seien')  (S.  273, 10 ff.  Wil). 

Auf  dieser  Stufe  der  Religion  muß  ein  *äyo^  die  Scheu 
vor  den  übernatürlichen  Mächten  bezeichnet  haben,  die  dem- 
jenigen, der  dem  Orte  ihres  Aufenthaltes  zu  nahe  kommt,  Un- 
heil bringen,  somit  auch  die  Scheu  vor  dem  Leichnam,  in 
dem  noch  die  unheimlichen  Wesen  hausen,  die  den  Menschen 
getötet  haben.  Mit  der  Scheidung  zwischen  Gott  und 
Dämon  konnte  dann  auch  eine  Spaltung  der  Wortbedeutung 
eintreten  in  „Scheu  vor  der  Gottheit"  und  „Scheu  vor  dem 
Dämon";  mit  zunehmender  Veredelung  der  Gottesvorstellung 
mußte  sich  die  Kluft  immer  mehr  erweitern,  die  Scheu  vor 
Gottheit  zur  Ehrfurcht,  die  Scheu  vor  dem  Dämon  zur  Abscheu 
werden.  Der  Übergang  von  der  Bedeutung  „Scheu"  zur 
Bezeichnung  des  Gegenstandes  der  Scheu  vollzog  sich  an 
irgend  einem  Punkte  der  Entwicklung  ohne  Schwierigkeit"); 
somit  wäre  ayos  zu  erklären  als  „Gegenstand  der  dämonischen 
Scheu",  „Befleckung",  „Frevel". 

Dies  ist  im  wesentlichen  die  Auffassung,  die  Fehrle  S.  44f. 
andeutet.  Es  scheint  mir  indessen,  daß  sie  dem  gesamten  Um- 
fang des  Wortes  äyos  und  seiner  Ableitungen  nicht  gerecht 
wird:  daß  bisweilen  die  olympischen  Götter  selbst  bei  dem 
äyos  noch  eine  Rolle  spielen. 

Bei  Aeschines  in  Ctes.  HO  heißt  es:  RypoTTTai  yäp  oütus 
€v  Tri  dpa,  'er  Tis   Tä5e'   ^r\a\   'irapaßaivoi  fj  iröXis  fj  iSiuTtis  n  e^os, 

1)  Vgl.  Rohde  S.  76,1. 

2)  Diese  Entwicklung  hat  die  Formel  freüv  o^ßas  durchgemacht.  Die 
ursprüngliche  Bedeutung  muß  sein  „Scheu  vor  den  Göttern" ;  sie  liegt  wahr- 
scheinlich noch  vor  Aesch.  Eum.  885 :  'AAX'  ei  iiev  ayvöv  lari  ooi  Flei^oös  oeßa9 
„.  .  .  fromme  Scheu  vor  Peitho  .  .  ."  (Wilamowitz  faßt  auch  hier  oeßas  Hei- 
&OÜS  als  „Macht  der  Peitho",  wie  aus  seiner  Übersetzung  hervorgeht;  ich 
glaube  indessen  nicht,  daß  äy^öv  toti  ooi  für  äCn  stehen  kann).  Daraus  hat 
sich  dann  die  Bezeichnung  des  Gegenstandes  der  Götterscheu,  d.  h.  der  Götter 
selbst  oder  ihrer  Macht  entwickelt;  Belege  s.  bei  Radermacher  zu  Soph. 
Phil.  1289. 
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evayns'  ^r\a]v  'eoru  toö  'AttöXXuvos  Kai  rfjs  'Apiejiißos  Kai  Anrous 
Kai  'Aö^nvös  npovalas'.  Der  Fluch  richtet  sich  gegen  diejenigen, 
die  es  wagen  sollten  das  den  genannten  Göttern  im  iräatj 
äepYi?  (§  108)  geweihte  Land,  die  krisäische  Ebene,  zu  bebauen. 
—  Um  einen  ähnhchen  Verstoß  gegen  ein  Tabu  handelt  es 
sich  in  der  Erzählung  des  Pausanias  vom  kylonischen  Frevel; 
VII  25,3  bemerkt  er  über  diejenigen,  die  die  Schützlinge  der 
Athene  getötet  hätten:  Kai  aÖTol  t€  oi  dTroKTelvavres  ^voiiia&qaav 
Kai  oi  €^  IkcIvoüv  evayeTs  Tfjs  ö^eoü. 

Ich  glaube  nicht,  daß  man  die  hier  vorliegende  Verbindung 
von  evayns  mit  dem  Genitiv  einer  Gottheit  noch  als  „in  der 
Befleckung  der  Gottheit,  dem  Frevel  gegen  die  Gottheit  be- 
fangen" deuten  darf;  sie  kann  eigentlich  nur  bedeuten:  ,,der 
Gottheit  verfallen".  Das  scheint  zunächst  aus  dem  Zusammen- 
hang, in  dem  die  Wendung  bei  Aeschines  steht,  hervorzugehen. 
Die  Krisäer  hatten  sich  gegen  das  delphische  Heiligtum  ver- 
gangen (TTcpi  TÖ  iepöv  TÖ  €v  AeX(J)oTs  Kai  lä  dva^niiara  r|(jeßoüv,  §  107); 
das  Orakel  bestimmte  darauf,  ihr  Land  solle  verwüstet  und 
dem  profanen  Gebrauch  entzogen,  die  Einwohner  als  Sklaven 
verkauft  werden  (§  108).  Wer  nun  diese  neugeschaffene  iepä 
YH  nicht  respektiert,  soll  evayns  werden:  das  scheint  sowohl  den 
Verfall  der  eigenen  Person  wie  den  des  Besitzes  (äva^eTvai 
§  108,  Ka&iepüaai  §  109)  *),  der  im  Falle  der  Krisäer  ausgesprochen 
wurde,  einzuschließen.  Wenn  die  Krisäer  als  Sklaven  ver- 
kauft werden,  so  scheint  das  nur  eine  utilitaristische  Umwand- 
lung der  Vertreibung  des  äyos  Tfjs  ^eoö  (Thuk,  I  126,  2)  dar- 
zustellen; auch  diese  Wendung  wird  man  nun  deuten  dürfen 
als  „das  der  Gottheit  Verfallene"  (eigentlich  „Gegenstand  der 
Scheu  vor  der  Gottheit").  Nehmen  wir  noch  die  andere  Stelle 
hinzu,  wo  von  einem  äyos  9"eüv  die  Rede  ist,  Aesch.  Spt,  1017 
(s.  o.  S.  19),  so  ergibt  sich,  daß  es  sich  überall  bei  einem  äyos 
bzw.  Ivayns  mit  dem  Genitiv  der  Gottheit  um  einen  direkten 
Eingriff  in  göttliches  Eigentum  handelt.  Der  Gott,  so  müßte 
die  zugrundeliegende  Vorstellung  sein,  beansprucht  Leben  und 
Besitz  des  Schuldigen"). 

^)  'lepös  in  der  Bedeutung  „verfallen"  auch  IG  XII 7, 62  Arcesine, 
4.  Jhd.  V.  Chr.,  Z.  35ff. :  ripößaTa  [Se  |Jifi]  l^^onco  epßißdoKev  eis  t6  t^jicvos  jiqScvi, 
eiäv  5'  [S^ßißd]oKr|,  faTto  [tö]  npößaTa  tepä  toö  Atös  toö  TejievfTOu. 

*)  Daß  auch  in   dem  eben   behandelten  Amphiktyonenfluch  das  ^vaYn 
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Man  denkt  sofort  an  römische  Verhältnisse.  Wie  W.  W. 
Fowler  eingehend  dargelegt  hat  (Journal  of  Roman  Stiidies  I 
1911  S.  57  ff.)  wird  der  Verbrecher  im  ältesten  Strafrecht  als 
sacer,  d.  h.  der  Gottheit  mit  Leben  und  Gut  verfallen  erklärt, 
und  zwar  ist  dies  meist  diejenige  Gottheit,  gegen  die  sich  der 
Frevel  gerichtet  hat  (der  Erntedieb  suspensus  Cereri  Plin. 
n.  h.  18,  8,  2;  der  Vatermörder  divis  parentum  sacer  estod  Festus 
p.  230).  Dadurch  entstehen  nun  ganz  ähnliche  sprachliche 
Erscheinungen  wie  im  Griechischen:  sacer  bedeutet  „heilig" 
und  „verflucht" ;  dem  evayns  eorw  c.  gen.  bei  Aeschines  ent- 
spricht das  sacer  esto  c.  dat.  des  Römers.  Letztere  Parallele 
haben  schon  die  Alten  bemerkt;  Dio  Cassius  gibt  die  römische 
Fluchformel  44,5,3  folgendermaßen  wieder:  Caesar  habe  im 
Jahre  44  das  Recht  erlangt,  kq)  aÖTÖv  iiev  Ti^ntriv  Kai  |iövov  kqi 
6iä  ßlou  eTvai  rd  re  toTs  öqiidpxoiS  6e6oii€va  KapTTOüaS-ai,  öttws  öv  tis 
f)  ?pYU  n  Xöyu  auTÖv  ößpiari,  >epös  t€  n  xai  €V  tu  öye'  evexnTai.  Das 
Wort  iepös  ist  das  eigentliche  Äquivalent  von  sacer,  in  diesem 
Falle  reicht  es  jedoch  nicht  aus,  und  das  ev  tu  äyei  evexea^ai 
ergänzt  die  fehlende  Nuance. 

Allerdings  wird  nun  die  soeben  vorgetragene  Deutung  der 
griechischen  Terminologie  in  Frage  gestellt  durch  das  Fehlen 
völlig  entsprechender  Bräuche  und  Vorstellungen  im  griechischen 
Sakrah-echt  •).  Man  könnte  das  Opfer  der  <|)apiiaKoi  an  dem 
Sühnfest  der  Thargelien  hierherbeziehen  und  mit  der  Aus- 
treibung des  kyloneischen  Frevels  die  Verstoßung  der  (j>ap[iaKoi 
über  die  Grenze,  die  zur  Zeit  des  Ps.-Lysias  gegen  Andokides 
an  Stelle  des  ursprünglichen  Menschenopfers  getreten  war^, 
vergleichen:  vorausgesetzt  daß  der  eigentliche  Sinn  des  Opfers 
dahingeht,  daß  dem  Gott  der  Reinheit,  Apollon,  in  der  Person 


clvat  TOü  'AnöAÄcovos  ktA.  nur  akzessorisch  eine  von  den  Folgen  des  Fluches'  sei, 
wie  Latte,  Heiliges  Recht  1920  S.  77  meint  (näher  ausgeführt  Arch.  f.  Rel. 
XX  1920/1  S.  263),  vermag  ich  nicht  einzusehen.  —  Wenn  Latte  1.  c.  betont, 
daß  der  hellenische  Fluch  eine  durch  die  Zauberkraft  des  ausgesprochenen 
Wortes  wirksame  Verwünschung  ist,  bei  der  den  Göttern  nicht  notwendig 
eine  Rolle  zukommt,  so  ist  das  gewiß  richtig,  braucht  aber  nicht  für  ur- 
sprünglichere Stadien  des  griechischen  Brauches  zu  gelten. 

»)  Zum  folgenden  vgl.  Fr.  Schwenn,  Menschenopfer  (RGW  XV,  3)  S.  26 ff. 

2)  Vgl.  Usener,  Der  Stoff  des  griechischen  Epos  S.  60, 3  (Kl.  Schrift. 
IV  256). 
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der  Pharmakoi  die  ihm  verfallenen  Frevler,  die  sich  in  der 
Stadt  aufhalten,  überantwortet  werden.  Eine  andere  Er- 
klärungsmöglichkeit ist  die,  daß  mit  den  Sündenböcken  jede 
Unreinheit  aus  der  Stadt  davongetragen  werden  sollte^);  der 
Zweck  des  Brauches  würde  dann  eher  darin  bestanden  haben, 
den  Gott  von  dem  Frevler  zu  befreien,  als  ihm  denselben  zu 
weihen^.  Bei  der  Dürftigkeit  der  Zeugnisse  ist  eine  Ent- 
scheidung kaum  möglich.  Jedenfalls  steht  unser  Wort  zu 
diesen  Riten  in  irgend  einer  Beziehung:  Hipponax,  der  dem 
Bupalos  die  Rolle  eines  Pharmakos  zuweist  (fr.  4  und  14 
Bergk-Gr.),  bezeichnet  ihn  als  dyns  fr.  18:  'Qs  oi  pev  äyei'  Bou- 
TräAu  KaTrjpwvTO. 

Mit  größerer  Wahrscheinlichkeit  könnte  man  annehmen, 
daß  die  Verfluchung*)  —  um  eine  solche  handelt  es  sich  ja 
bei  Aeschines*)  —  eigentlich  eine  Weihung  des  Verfluchten 
an  den  angerufenen  Gott  bedeute.  In  der  höheren  Religion 
ist  der  Fluch  allerdings  nur  ein  Gebet**),  durch  das  man  die 
Strafe  der  Götter  auf  den  Schuldigen  herabfleht;  doch  scheinen 
die  Fluchtafeln,  die  in  Attika  mit  dem  4.  Jhd.  v.  Chr.  einsetzen, 
eine  ältere  Stufe  zu  repräsentieren:  sie  sind  bestimmt,  Leib 
und  Eigentum  des  Feindes  einer  (meist  chthonischen)  Gottheit 
zu  weihen*). 


*)  Nach  diesem  Prinzip  erklärt  J.  G.  Frazer  den  Sündenbock:  Golden 
BoiigJi  VI"  1913  (The  Scapegout). 

^)  Der  Pharmakos  wird  im  allgemeinen  als  Sühnopfer  aufgefaßt  (vgl. 
Stengel,  Griech.  Kultusaltertümer'*  1920  S.  245),  wofür  besonders  spricht,  daß 
die  zum  Opfer  ausersehenen  Menschen  wie  Opfertiere  gepflegt  werden.  An 
eine  Weihung  im  Sinne  der  consecratio  denkt  Georg  Hock,  Griech.  Weihe- 
gebräuche 1905  S.  120.  Indessen  fragt  es  sich,  ob  man  hierin  die  einzige 
und  die  ursprüngliche  Bedeutung  des  Pharmakos  zu  sehen  hat. 

«)  Vgl.  Stengel  S.  82. 

")  Auch  sonst  ist  der  Fluch  häufig  ein  Mittel  zur  Sicherstellung  ge- 
weihter Orte  und  Dinge;  z.B.  Thuk.  1117,1:  Tö  re  PleAapYiKÖv  KaAoüjjievov  tö 
önö  Tfiv  ÖKpönoAiv,  ö  koI  Snäpaiöv  re  ^v  |jif|  oiKelv.  Vgl.  die  bei  Lübker-Geffcken, 
Reallex. »  1914  S.  382  zitierte  Literatur. 

^)  Es  ist  bemerkenswert,  daß  dadurch  auch  hier  ein  Gegensinn  entsteht 
äpd  heißt  sowohl  „Fluch"  wie  „Gebet"  (Stengel  82, 2 ;  vgl.  Ziebarth,  Hermes 
XXX  1895  S.  57  ff.). 

«)  Vgl.  G.  Hock  a.  a.  0. 


Hagios  31 

Eine  Selbstverfluchung  ist  der  Eid  ^).  Auch  er  könnte  ur- 
sprünglich eine  Weihung  der  eigenen  Person  an  die  Gottheit 
bedeutet  haben,  und  in  diesem  Sinne  scheint  Ivayns  Soph. 
OR  656,  synonym  mit  dpaTos  (V.  644),  zu  stehen.  Kreon  wünscht 
sich  selbst  den  Untergang  für  den  Fall,  daß  die  von  Oedipus 
erhobene  Beschuldigung  zu  recht  bestünde  (V.  eMf.)*^);  lokaste 
mahnt  ihren  Gatten  zur  Scheu  gegenüber  diesem  Schwur 
(V.  647):  TÖV&*  öpKov  aiSeaQ-eis  ^eüv,  und  dasselbe  tut  der  Chor 
mit  den  Worten  (V.  656 f.):  Töv  evayn  ((>iXov  iniSeTroi'  airig  a  ev 
d(|)aveT  Xöyuv  ariiiov  ßaXeTv.  Das  Wort  evayns  ist  hier  afn 
leichtesten  zu  verstehen  als  evoxos  rrj  dpa*)  (diese  Wendung 
bei  Demosth.  23, 97),  zugrundehegen  könnte  dann  nur  ein 
äyos  (oder  *ayos)  „Fluch,  Eid  als  Gegenstand  der  Scheu  vor 
den  Göttern".  Jedenfalls  kann  evayns  an  dieser  Stelle  un- 
möglich bedeuten  „mit  Frevel  behaftet";  vielmehr  scheint  das 
Wort  geradezu  den  Begriff  der  Unverletzlichkeit,  der  Heilig- 
keit einzuschließen. 

Gleichbedeutend  mit  jenem  evayns  der  Fluchformel  er- 
scheint bei  Aeschines  in  derselben  Rede  ein  anderes  Wort  des 
gleichen  Stammes,  e^dyiaios-  Der  Hafen,  der  zu  dem  geweihten 
Gebiet  derKrisäer  gehört,  ist  e^dyiaros  koi  eTvdpaTos  (in  Ctes.  107: 
Aiiifiv  6  vüv  e^dyiaros  Kai  eTraparos  wvoiiaa|ievos,  vgl.  113  119);  die 
Einkünfte,  die  aus  seiner  widerrechtlichen  Benutzung  gezogen 
werden,  heißen  lä  e^dyiara  koi  eirdpaTa  xPH^otTa  §  114.  Auf 
Menschen  wendet  zuerst  Demosthenes  das  Wort  an  (25,93: 
Toüs  ße  TTOvripordTOus  Kai  e^ayiaioüs  övo|ja^O|ievous  tds  ye  (Juii(|>opäs 
au)(i)poviCeiv  Xeyoüdiv).  Auch  dieses  Wort  dient  zur  Wiedergabe 
des  lat.  sacer-j  besonders  deuthch  bei  Dion.  Hai.  ant.  Rom.  VI 
89,  3  in  der  durch  Brutus  veranlaßten  Sacrosancterklärung  des 
Volkstribun at s :  'Eäv  8e  Tis  tüv  d7rr|yopeü^evwv  ti  iroinari,  e^dyiaios 
eoTü),  Kai  Td  xpni^aTa  auTOÖ  Arnin^pos  iepd,  Kai  ö  Kieivas  rivd  tüv 
TaÖT'    eipyaaiievcüv    <j>övou    Koö^apös    €(Jtw    (vgl.  114, 6:    'E^ayiaTOus 


^)  Stengel  S.  85;  vgl.  Latte  S.  5  ff.  (doch  wird  hier  weniger  die  religiöse 
als  die  rechtliche  Seite  der  Erscheinung  betont).  —  Hirzel  lehnt,  sicher  mit 
Unrecht,  die  Erklärung  des  griechischen  Eides  von  religiösen  Vorstellungen 
aus  ab  (Der  Eid  1902,  s.  bes.  S.  19). 

^)  Mq  vüv  övaijitiv,  aW  äpaios  eV  ai  ti  |  SiSpoK',   öAoi(inv,  öv  SnaiTiä  |i€  5päv. 

ä)  Ähnlich  E.  Bruhn  z.  St.  (äpaiov,  öpKu  oucxeö-^via). 
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iroiJiaavres  apms,  IV  78,  2:  'Avöcna  kqi  ^^dyiOTa,  vgl.  V  13,3).  Das 
Grundwort  kommt  Aesch.  Ag.  641  vor:  FloXXous  Se  iroXXüv  ^^- 
oYKJ^evras  5ö|iü)v  |  äv6pas  önrXrj  \ia(n\yi,  fjv  "Apns  ^(k^^-  Von  dieser 
Stelle  ausgehend  wird  man  e^ayiCeiv  nicht  zu  äyos  ,, Befleckung, 
Frevel"  ziehen  können  (trotz  V.  636).  Die  Männer  sind  von 
den  Erinyen  mit  der  Geißel  des  Krieges  aus  ihrem  Hause  ver- 
trieben worden  (V.  642,  645).  Es  kann  nur  eine  aus  einem 
religiösen  „Verbannen"  abgeleitete  Bedeutung  vorliegen;  diese 
Grundbedeutung  ihrerseits  ist  mit  Rücksicht  auf  die  Bildung 
des  Wortes  auf  zweifache  Weise  deutbar:  entweder  „aus  dem 
Gebiet  des  *äiyos,  des  Heiligen  entfernen"  (wie  ^^opl^eiv  „aus 
den  Grenzen  schaffen"  gebildet,  zur  Konstruktion  vgl.  Eur. 
Tro.  1106  yö^ev;  davon  ein  ^^öpioros  „des  Landes  verwiesen"; 
Tfis  'IraXias  Polyb.  2,  70, 10);  oder  „weihen"  (dann  würde  die 
Präposition  nur  steigernde  Bedeutung  haben  wie  in  e^aTraräv, 
cliaTToXXüvai ').  An  der  Aeschylusstelle,  wo  die  Präposition  noch 
ihre  eigentliche  Bedeutung  hat,  würde  man  am  einfachsten 
mit  der  (stark  verblaßten)  ersten  Bedeutung  auskommen;  von 
der  zweiten  aus  müßte  man  erklären:  „aus  der  Heimat  ent- 
führt und  in  den  Bann  des  Hades  gebracht".  Nur  die  zweite 
Erklärungsmöglichkeit  kommt  in  Betracht  Soph.  OG  1526 f.: 
"A  6'  e^oYKTTa  \it\hk  KiveTrai  Xöyu  |  aÖTÖs  iia^rjarj,  KcTa  örav  jiöXris 
pövos  (Oedipus  zu  Theseus);  es  handelt  sich  um  ein  der 
Sphäre  des  Tabu  angehöriges  Aporreton,  etwa,  wie  Rader- 
macher z.  St.  vermutet,  um  eine  geheime  iepoupvia. 

Während  das  Simplex  einfach  „weihen"  ohne  besondere 
Nuance  bedeutet"),  läßt  sich  an  dem  sicher  zu  einem  *äyfos 
gehörigen  Ka^ayiCciv  die  Neigung  zu  der  prägnanten  Bedeutung 
„unter  tabu  stellen"  nachweisen.  Zunächst  bezeichnet  es  das- 
selbe wie  das  Simplex  =*):  Her.  I  202  VI  40  g.  E.  47  g.  E.  167.  — 
I  86:  *AKpo&ivia  raöra  KaTayieTv  ^eüv  öt€u;  Aristoph.  av.  565  f.  be- 


»)  Der  sonst  von  Aesch.  in  Ctes.  als  e^dyiaTos  koi  ^ndpaios  bezeichnete 
Hafen  wird  §  119  lepös  genannt. 

-)  Pind.  Ol.  III  34:  llaTpi  jiev  ßcotiüv  tyiaH'^Tm;  Soph.  OC  1494:  Uoau- 
Saovicp  ^e^  . . .  ßoOftuTov  fariav  äy'?»*  >  ironisch  Aristoph.  Plut.  681 :  Ei'  noü  ti 
Tiönovov  etq  n  KaToAeXeijip^vov,  |  gncita  tau»'  fiYi^ev  eis  odKiav  iivd. 

3)  Es  ist  also  nicht  richtig,  wenn  Stengel  Kultusaltt.  *  135  das  Wort 
unter  den  Termini  für  das  Totenopfer  anführt. 
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weist,  daß  das  Wort  mit  ^öeiv  gleichbedeutend  ist:  "Hv  *A(j)po- 
fiiTTi  ^un,  irupoüs  öpvi^i  (|>aXnP>8i  ^ueiv  |  fjv  6e  floaeiSüvl  Tis  oTv  ^6t\, 
vnTTij  TTUpous  Ka^ayiCtiv. 

Daneben  bezeichnet  das  Wort  im  engeren  Sinne  das  Dar- 
bringen derjenigen  Opfergaben,  die  der  Mensch  nicht  genießen 
darf,  und  wird  von  9^ueiv  unterschieden.  Vielleicht  schon  Plato 
Kritiasll9e:  "Ot'  oöv  Karä  toOs  auTÜv  vöiious  ^üaavres  Ka^ayiCoiev 
irävTa  Toö  raupou  \ii\r\.  Deutlich  Paus.  VI 3, 9:  Beim  Altar  in 
Olympia  auiä  pev  Sf)  tö  iepela  ev  jiepei  tu  KäT«,  Trj  TTpoö-eaei,  koö-- 
cornKCv  auToTs  S^üeiv  tous  pnpoi'^  ß^  dva(J>€povTas  <es)  toö  ßu(ioü  tö 
öij»nXecrraTOv  Ka^ayi^ouaiv  evTaü^a.  Die  oberste  Stelle  des  Altars 
ist  besonders  „heilig";  wie  Pausanias  dann  gleich  erwähnt, 
ist  für  Frauen  und  Jungfrauen  ihr  Betreten  verboten').  — 
1111,7  (es  handelt  sich  um  einen  Heros,  dem  wie  einem  Gotte 
geopfert  wird):  'OTTÖaa  5e  tüv  ^uo|iev«v  Ka^ayi^ouaiv,  ouSe  dKOXpä 
0(|)iaiv  eKT€iiv€iv  TOUS  MIPO'JS^  X^licti  6e  Kalouaiv  ttAhv  tous  öpvi&as, 
TOÜTOus  6e  ^TTi  TOÖ  ßupoö.  Ohne  Unterschied  von  evayi^eiv  ge- 
braucht das  Wort  Bio  Gass.  67, 9  (Trdvö-'  öaa  ev  toTs  Ivayi'aiiaai 
KQ^ayi^eTai).  Es  scheint,  daß  eine  Beeinflussung  von  ^vayl^eiv 
aus,  dem  terminus  technicus  für  das  Totenopfer,  stattgefunden 
hat;  Voraussetzung  dafür  ist,  daß  der  Grieche  der  späten  Zeit 
die  beiden  Worte  als  verwandt  empfand  —  ob  mit  Recht,  ist 
sehr  schwer  zu  entscheiden. 

Das  Wort  Ivayl^eiv  bezeichnet  seit  ältester  Zeit,  streng  von 
&U6IV  geschieden,  das  Totenopfer  ^). 

Herod.  II  44:  Tu  [lev  (seil.  'HpaKXei)  us  d^avdTw,  'OXuinviw  bk 
lirwvüm'nv  ^üouoi,  TÜ  8e  us  npw  evayi^ouaiv  *). 

Sehr  deuthch  ist  ferner  Paus.  II 10, 1 :  'EttI  8e  Trj  ^uala 
TOidSe  6päv  \o\i\t,Oüa\.  0aT(rrov  ev  ZiKuuvia  Xeyouaiv  eX^övTa  kotq- 
XaßeTv  'HpanXeT  a(j)äs  ws  npui  evayi^ovTas,  oükouv  n^lou  6päv  ouSev  ö 
<t>aT(n-os  TÜV  auTÜv,  dXX'  üs  ^eü  ^üeiv.   —  VIII  34,3  von  Orestes: 


')  Vgl.  Paus.  X  32, 17 :  Oi  5e  ?iinpoa&ev  toö  oSutou  Ka&aYi^oooi  tgs  OKqvös 
Koi  OTioxcopoüoi  aÜToi  <nrou5q. 

"^)  Vgl.  Rohde,  Psyche  I «  150, 1.  —  Reiches  Material  hat  Pfister,  Re- 
liquienkult im  Altertum  II  (RGW  V)  S.  466— 474  zusammengetragen;  wir 
beschränken  uns  daher  im  folgenden  darauf,  die  wichtigsten  Belege  mit- 
zuteüen. 

*)  Vgl.  Rohde  Psyche  I«  183,2. 
Religionsgeschichtliche  Verfluche  u.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  3 
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Kai  ouTu  TaTs  jiev  (seil.   toTs  'Epivüoi  laTs  jicXaivais)   iwr\y\oi\/,  diro- 
TpcTTtov  TÖ  pnvijia  auTÜv,  TttTs  6e  e^uoe  tqTs  XeuKaTs. 

Es  ist  nun  zu  beachten,  daß  zwar  ^ueiv  gelegentlich  für 
das  (engere)  ^vaYi'Cciv  gebraucht  wird  (Rohde  1.  c),  nie  aber 
umgekehrt  Ivayi^eiv  für  Weiv. 

Dasselbe  gilt  von  den  Ableitungen  esayia^a  und  evaYiajiös 
,,Totenopfer" ');  besonders  deutlich  Aristoph.  Tagenist.  bei 
Stob.  121, 18  (fr.  488  Hall-Geld.)  V.  12f.:  Kai  Wojiev  <y*>  aÖToTo» 
ToTs  evayia^aaiv  |  üoTrep  ö^eoTai. 

Es  sind  nun  die  verschiedensten  sprachlichen  Deutungen 
des  Wortes  ^vayi'Ceiv  möglich.  Faßt  man  es,  wie  wohl  am 
nächsten  liegt,  als  Denominativum  von  evayns  auf,  so  richtet 
sich  die  weitere  Deutung  nach  der  Beurteilung  dieses 
Wortes. 

Geht  man  von  der  Deutung  ,,in  |jia(T|ia  (in  Frevel)  be- 
fangen" aus  —  ob  als  ursprünglicher  oder  sekundärer  Be- 
deutung, spielt  hierbei  keine  Rolle  — ,  so  müßte  evayiCeiv 
eigentlich  bedeuten  „die  Opfergabe  mit  dem  Frevel  behaftet 
machen",  d.  h.  den  Frevel  auf  das  Opfer  übertragen.  Diese 
Erklärung  würde  eine  Deutung  des  Ritus  des  IvayiCeiv  voraus- 
setzen, wie  sie  J.  E.  Harrison  versucht  hat").  Sie  geht  von 
den  beiden  Exzerpten  aus,  die  Athenaeus  IX  409  f.  aus  zwei 
attischen  Kultschriftstellern  mitteilt  (vgl.  Tresp,  Die  Fragm.  d. 
griech.  Kultschriftsteller,  RGW  XV  1  S.  40f.):  '\b'm  6e  KaXeTrai 
irap'  'A^n^ffiois  dTTÖvijifia  Im  tüv  eis  Tiiirjv  toTs  veKpoTs  yivojievuv  Kai 
eiri  TÜV  tous  evayeTs  Koö^aipövTuv,  üs  Kai  KXeiSniios  ev  tu  €7Tiypa(j)o- 
|i€Vtö  'E^riyriTiKÜ.  irpo^eis  yäp  Trepi  evayiopüv  ypd<j)ei  Td5e'  'öpu^ai 
ßö^uvov  irpös  eoTrepav  tou  arjiiaTOS.  lireiTa  irapa  töv  ßö^uvov  Trpös 
eoirepav  ßXeire,  vb(ap  KOTd/ee  Xeyuv  TdSe-  upTv  d7rövi|j}ia  oTs  XPH  •<Q« 
oTs  H^\s.  €K£iTa  aö^is  iiupov  KaTd/ee.'  Trape^eTO  TaöTa  Kai  Aupö9'£os, 
^doKuv  Kai  ev  toTs  twv  Eu7raTpi5wv  TraTpiois  Td6e  y€ypd(t)^ai  Trepi  Tfjs 
TÜV   iKCTÜv   Ka^dpaeus"    'eneiTa   dTrovnjjdiievos  auTÖs   Kai  oi   dXXoi   oi 


^)  Ein  gvaYiöTrjpiov,  das  IG  IV  203  vorkommt  (xal  tö  fvaYioTrjpiov  koi  Tt|» 
Icpäv  eTooSov  Kai  toüs  tüv  TtarpiMv  &€äv  ßwjious ;  das  IvaYiariipiov  scheint  außerhalb 
des  eigentlichen  Tempelbezirkes  zu  liegen),  kann  nur  einen  Altar  oder  ein  an- 
deres Gerät  für  Totenopfer  bedeuten.  Über  eine  formell  entsprechende 
Bildung  von  öyisciv  (äyioriipiov)  vgl.  u.  Kap.  11  Abschn.  II. 

^)  Prölegomena  S.  60. 
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tnrXoYXvcüovres  uSup  Xaßwv  Kdö^aipe,  aTrövi^e  tö  aTpa  toö  Kaö^aipoiicvoü 
Kai  perä  tö  dTrövipiia  dvaKivriaas  eis  rauTÖ  eyxee' 

Hariison  meint  in  beiden  Berichten  einen  IvayKiiiös  vor 
sich  zu  haben  und  deutet  ihn  als  eine  Sühnezeremonie:  der 
Mörder  suche  den  ihm  anhaftenden  Frevel  (ob  als  fast  physische 
Befleckung  oder  als  Anhaften  von  Dämonen  gedacht,  kann 
dahingestellt  bleiben)  auf  das  Opfertier  zu  übertragen,  so  daß 
es  die  Stelle  der  eigenen  Person  vertrete,  nach  der  der  Tote 
eigentlich  verlange;  damit  ja  nichts  von  dem  äyo?  ^n  ihm 
haften  bleibe,  gieße  er  auch  das  Wasser,  mit  dem  er  sich  vom 
Blute  des  Tieres  gereinigt  habe  und  das  daher  ebenfalls  Bazillen 
der  Befleckung  enthalte,  dem  Toten  ins  Grab.  Hierbei  ist  in- 
dessen ganz  übersehen,  daß  es  sich  in  dem  Exzerpt  aus  Doro- 
theos  gar  nicht  um  einen  evayiaiiös,  sondern  um  eine  Mord- 
reinigung handelt,  und  daß  Athenaeus  die  beiden  Berichte  nur 
deshalb  zusammenstellt,  weil  das  dTTÖvifuia  darin  eine  ähnliche 
Rolle  spielt  (er  ist  gerade  dabei.  Ausdrücke  für  das  Waschen 
der  Hände  aufzuzählen  und  zu  belegen).  Während  nun  in 
der  Reinigungszeremonie,  die  Dorotheos  beschreibt,  das  Ab- 
spülen des  Blutes  die  Bedeutung,  die  Harrison  ihm  beilegt, 
wahrscheinlich  hat^),  ist  das  für  das  Totenopfer  sehr  fraglich. 
Zwar  hat  es  mit  dem  Sühnopfer  einige  Züge  gemeinsam*); 
und  in  der  Sage  sind  die  Fälle  häufig,  wo  der  Groll  des  Ge- 
mordeten vom  Schuldigen  durch  evaviaiiaTa  besänftigt  werden 
muß");  aber  im  Grunde  ist  das  Totenopfer  ein  Gabenopfer, 
das  der  Tote  genießen  soll.  Die  Grenzen  mögen  fheßend  sein: 
in  jedem  Fall  handelt  es  sich  ja  darum,  den  Toten  günstig  zu 
stimmen*);  das  Totenopfer  hat  vielleicht  nicht  selten  zugleich 
als  Reinigungsopfer  gedient,  und  so  könnte  ein  Terminus  des 


')  Vgl.  SchoemanD-Lipsius,  Griech.  Altertümer  *  11 1902  S.  255. 

•-)  Vgl.  Stengel,  Gr.  Kultusaltt.  *  S.  134f. 

')  Z.B.  Her.  1167:  die  Agyllaier  haben  gefangene  Phokaier  gesteinigt 
und  müssen  ihnen  auf  Anordnung  der  Pythia  regelmäßig  opfern,  —  Parthen. 
p.  58, 18  Mart. :  die  Naxier  bringen  einem  Mädchen,  das  sie  versehentlich  ge- 
tötet haben,  jährlich  die  Totenspenden  dar.  Vgl.  Paus.  VIII  22,  6  f.  Aelian. 
VH  V  21. 

*)  Versöhnung  der  Toten  wird  als  Zweck  des  Totenopfers  angegeben 
Plato  Menex.  244  a:  Xpfi  5e  Kai  tmv  ev  toütco  t^  nohi\up  TeTeAeuTtiKÖTWv  un*  cAAnAcov 
jivciav  ?x€iv  Koi  SiaXActueiv  aÜTOÜs  &>  SuvdjieS^a,    eüxais  Kai  ftuoiats. 

3* 
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Sühnopfers  auf  das  Totenopfer  übertragen  worden  sein.  Diese 
Auffassung  ist  jedoch  deshalb  kaum  möglich,  weil  ^vaYiCciv 
durchaus  auf  das  Totenopfer  beschränkt  ist  und  nirgends  das 
Reinigungsopfer  bezeichnet. 

Das  wesentlichste  Merkmal  des  Totenopfers  besteht  darin, 
daß  der  Spender  nichts  von  den  dargebrachten  Gaben  ge- 
nießen darf.  Man  könnte  daher  das  Wort  evayi^eiv  als  ein 
,,evaYns  machen"  (entsprechend  der  o.  S.  27  ff.  vorgetragenen 
Deutung  des  Wortes  ^vaYHs)  in  der  Weise  deuten,  daß  es  die 
vollständige  Weihung,  das  Verfallen  des  Geopferten  an  den 
Toten  ausdrückt ') ;  ist  doch  das  den  Toten  dargebrachte  Opfer 
in  ganz  anderem  Maße  ein  Gegenstand  der  Scheu  als  das  für 
die  Götter  bestimmte;  es  gilt  chthonischen  Wesen,  und 
chthonische  Gottheiten  sind  es,  wie  wir  oben  (S.  30)  bemerkt 
haben,  denen  in  erster  Linie  der  Verfluchte  überantwortet  wird  *). 

Trägt  man  kein  Bedenken,  evaYi'Ceiv  von  evoYHS  zu  trennen, 
so  besteht  noch  die  dritte  Möghchkeit,  das  Wort  als  Kom- 
positum von  dryi^eiv  aufzufassen.  Die  ihm  eigentümliche  Be- 
deutung könnte  ^vaYi^eiv  dann  durch  die  verstärkende  Kraft 
der  Präposition  erhalten  haben;  weniger  wahrscheinlich  ist 
eine  Erklärung,  die  von  der  eigentlichen  Bedeutung  des  Prä- 
verbs ausgeht:  „(in  das  Grab)  hineinopfern".  Schließlich 
könnte  man  noch  daran  denken,  daß  das  Wort  durch  rein 
formelle  Anlehnung  an  einen  anderen  Terminus  des  Toten- 
opfers, ^vTciiveiv^),  dem  ein  auch  vom  olympischen  Opfer  ge- 
brauchtes T€|iv€iv*)  entspricht  wie  dYi^eiv  dem  IvaYi'Ceiv,  zur  Be- 
zeichnung des  Totenopfers  geworden  ist. 

Wie  unsicher  die  Beurteilung  der  Worte  äyos,  evaYHS  und 
€vaYiC€iv  infolge  ihrer  Vieldeutigkeit  auch  sein  mag:   es  dürfte 


')  So  Stengel,  Kult.*  S.  143:  ^tvayi^eiv  d.i.  dyvöv,  tabu  facere."  Der 
Grabhügel  ist  dKivqTos  d.  i.  tabu  (z.  B.  Hes.  Erg.  750)  weil  dem  Toten  ge- 
weiht; IG  1492  (Grabinschr.) :  'Ekcivou  (der  Tote  ist  gemeint)  Icpös  €i|jit  (seil. 
iyä  6  Tüjjßos). 

*)  Am  Grabe  eines  Toten  herrscht  ein  besonders  starkes  Tabu;  vgl. 
Hes.  Erg.  750ff. :  MqS'  In'  dKiviiroiai  Ka^t^^jiev,  oO  yöp  äjieivov,  |  -naUa  SücoSeKOTaiov, 
5  t'  dv^p'  dviivopa  Ttoiei,  |  \ir\ii.  SuwScKdiinvov  toov  yäp  toüto  t^tüktoi. 

*)  Über  die  eigentliche  Bedeutung  dieses  Wortes  vgl.  Stengel,  Opfer- 
bräuche der  Griechen  1910  S.  103  f. 

■•)  Z.  B.  II.  T  197:  Kdnpov  iTOinoodTco,  Ta|ieeiv  Ali  t'  'HeAitp  T€. 
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sich  doch  im  Verlauf  unserer  Erörterung  gezeigt  haben,  daß 
ihr  ganzer  Verwendungsbereich  von  einem  äyo?  i^it  der  Grund- 
bedeutung „Frevel"  aus  nicht  verständlich  wird,  wohl  aber 
von  *äYOS  „Scheu,  Gegenstand  der  Scheu"  aus.  Wenn  man 
sich  daher  entschließt,  jene  Wortgruppe  von  ^äyo?  abzuleiten, 
so  wird  man  doch  mit  der  Möglichkeit  zu  rechnen  haben,  daß 
dieses  ein  mit  skr,  ägas  zusammenhängendes  Wort  absorbiert 
und  dadurch  eine  Modifikation  seiner  Bedeutung  erfahren  habe; 
aber  auch  in  diesem  Falle  ist  Voraussetzung,  daß  die  Be- 
deutung der  beiden  Worte  wesentlich  übereinstimmte,  *äYos 
somit  selbständig  die  Bedeutung  „Scheu  vor  dem  Dämonischen, 
Unreinen"  angenommen  hatte. 

Es  mußten  sehr  verschiedene  Vorstellungen  herangezogen 
werden,  um  die  Möglichkeit  der  Annäherung  eines  *äYOS  an 
die  verschiedenen  einzelnen  Bedeutungen  von  äyos  zu  er- 
läutern. Im  Grunde  handelt  es  sich  jedoch  um  einen  einzigen 
Bedeutungsübergang:  den  Übergang  von  der  Bedeutung  „Scheu 
vor  dem  Göttlich-Dämonischen"  zu  der  anderen  „Gegenstand 
der  Scheu,  Machtsphäre  des  Göttlich-Dämonischen".  Im  Banne 
eines  Dämon  steht,  wer  mit  Unreinem  in  Berührung  getreten 
ist,  im  Banne  einer  Gottheit,  wessen  Leben  durch  den  Fluch 
ihrer  Rache  geweiht  ist;  dem  Bereiche  des  Hades  gehören  die 
Gaben  an,  die  man  den  Toten  spendet.  In  jedem  Fall  gilt  die 
Scheu  dem  übernatürlichen  Wesen,  insofern  es  eine  Gefahr 
für  den  Menschen  darstellt,  der  in  seinen  Wii'kungsbereich  ein- 
tritt; der  Stamm  dy-  korrespondiert  somit  den  Tabuvorschriften, 
deren  eigentliches  Motiv  er  bezeichnet.  Der  Charakter  der 
zugrundeHegenden  religiösen  Vorstellungen  und  die  eigentüm- 
liche Erstarrung  in  Form  und  Sinn  des  Wortes  äyos  sprechen 
dafür,  daß  wir  hier  die  älteste  faßbare  Bedeutung  des  Stammes 
vor  uns  haben. 

Zweites  Kapitel. 
Die  Bedeutungsentwicklung  des  Wortes  ayvos. 

I. 

Wenn,   wie  oben  vermutet,   das  Verbaladjektiv  dyvös  mit 
skr.  yajud  urverwandt  ist,   so  muß  es   sich  um   eine  sehr  alte 
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Bildung  handeln;  dafür  spricht  auch  die  Tatsache,  daß  das 
Suffix  -no-  im  Griechischen  abgestorben  ist  (Debrunner  S.  159). 
Der  Zusammenhang  mit  dem  Verbum  ä^ea^ai  scheint  indessen 
dem  Griechen  der  ältesten  Zeit  noch  bewußt  gewesen  zu  sein: 
Aesch.  Sppl.  651  stehen  S^ea^ai  und  dyvös  in  figura  etymologica 
(ä^ovTQi  yctp  öiiaiilous  Zr^vös  l'KTopas  ayvoü).  Man  muß  daher  eine 
ursprüngliche  Bedeutung  „religiöse  Scheu  erweckend"  ansetzen 
und  von  ihr  aus  die  weitere  Entwicklung  des  Wortes  zu  ver- 
stehen suchen  *). 

Wenn  Gottheiten  (zuerst  in  Homers  Odyssee)  das  Epitheton 
dyvös  erhalten,  so  ist  das  meist  zu  formelhaft,  als  daß  der 
eigentliche  Sinn  festgestellt  werden  könnte.  Besonders  wo 
jungfräuUche  Göttinnen  ayvol  genannt  werden,  muß  man  da- 
mit rechnen,  daß  eine  sekundäre  Bedeutung  „rein",  „keusch" 
vorliegen  kann.  In  vereinzelten  Fällen  indessen  kann  man 
die  ursprüngliche  Bedeutung  noch  herausfühlen. 

Die  Furcht  vor  der  strafenden  Gottheit  scheint  Od.  €  123 
gemeint  zu  sein:  'Hos  ev 'OpTuvin  xp^^ö^povos  "Apreiiis  ayvii  |  oT$ 
äyavoTs  ßeXeeaaiv  eiroixoiievn  KaTe7r€4)vev  (seil,  den  Orion).  Vgl. 
<j  202:  Ai^e  \lo\  us  iiaXaKÖv  ö^dvarov  iröpoi  "Apreiiis  dyvn.  (Nicht 
durchsichtig  dagegen  ü71:  MrJKos  6'  '^Trop'  "Apieiiis  dyvn^.  Auch 
an  Stellen,  wo  Artemis^)  oder  Athene*)  als  kriegerische  Gott- 
heiten charakterisiert  werden,  liegt  es  nahe,  dem  Wort  dyvös 
eine  entsprechende  Bedeutung  beizulegen. 

Persephone  erhält  zuerst  Odyssee  X  386  das  Beiwort  dyvn; 
die  Gattin  des  Hades  kann  nicht  dyvq  im  Sinne  von  ,, keusch" 
sein.    Spätere,  denen  die  ursprüngliche  Bedeutung  nicht  mehr 


^)  Davon,  daß  öyvös  einmal,  wie  wir  es  für  äyios  bezeugt  fanden,  das 
Unreine  oder  das  der  Strafe  überirdischer  Mächte  Verfallene  bezeichnet 
hätte,  findet  sich  keine  Spur. 

^)  Aristoteles  scheint  das  b.y\x\  dieser  Stelle  schon  als  „jungfräulich'' 
verstanden  zu  haben;  er  bemerkt  Probl.  X  p.  894b  34:  Aiö  kqI  "Ohhpos  c5  tö 
'jifJKOs  5'  Enop'  "Apieiiis  iY^H»  '^s  5iä  ifiv  nap&eviav,  o  eixe,  Suvanevqs  5oüvai. 

*)  Aristoph.  Thesm.  970 :  Tf|v  lo^o^öpov  " Aprcfiiv  ävaaoav  iyvriv.  Es  scheint 
sich  um  einen  Kultbeinamen  zu  handeln,  wie  der  Vergleich  mit  dem  simo- 
nideischen  Epigramm  Kaibel  Nr.  461  (trotz  Unsicherheit  von  Verfasser  und 
Entstehungszeit)  lehrt;  V.  3 f.:  'Yn'  Eüßo([as]  fiK[pü)]  ndya)  fv&o  KoAetTai  |  dY*«? 
*ApTe|it5os  To^o^öpou  t£|1€V09. 

*)  Lamprocl.  fr.  1  Bergk-Cr. :  flcAÄdSa  nepoeinöAiv  noA€no5öKov  dyvdv. 
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geläufig  war,  scheinen  das  empfunden  zu  haben;  auf  diese 
Weise  würde  die  Entstehung  der  Variante  aivti,  die  sich  in 
einigen  Handschriften  für  ayvii  findet,  erklärt  werden  können. 
Jedenfalls  ist  dyvös  „zu  scheuen"  das  genaue  Aequivalent 
eines  dvÖ9. 

Wo  Persephone  als  eleusinische  Gottheit  den  Kultbeinamen 
cryvn  trägt  *),  liegt  es  nahe,  das  Epitheton  auf  die  religiöse  Scheu 
zu  beziehen,  die  in  den  eleusinischen  Mysterien  eine  wichtige 
Rolle  spielte  *");  daß  Demeter  in  diesem  Sinne  als  otYvti  be- 
zeichnet wurde,  macht  der  homerische  Demeterhymnus  wahr- 
scheinlich. Die  Göttin  überschreitet  ungekannt  die  Schwelle 
der  Gattin  des  Keleos,  göttlichen  Glanz  verbreitend:  Tfiv  6* 
al5us  T€  (Teßas  t€  i5€  x^«pöv  ßeos  eTXcv  (V.  190);  V.  203  wird  sie 
TTÖTvia  äyvr\  genannt,  wohl  in  beabsichtigtem  Kontrast  zu  den 
heiteren  Spaßen   der  lambe,   von  denen  gerade  erzählt  wird. 

Ghthonische  Gottheiten*)  heißen  ayvoi  Aesch.  Pers.  628: 
"AXXä  x^övioi  Sai'iioves  (ryvol,  rfj  re  Kai  'Ep^n  ßaaiXeö  t*  Ivepwv*). 

Die  übrigen  Stellen,  an  denen  dyvös  Götterepitheton  ist, 
sind  undeutlich*^);  vgl.  noch  Aesch.  Supl.  651:  "A^ovrai  yop 
d|Kil|iOüs  Zr|vös  TKTopas  ayvoö. 

»)  IG  V  1,1390,  (Andania,  146  od.  92  v.  Chr.)  VV.  33,  68,  84  "Ayvo;  vgl. 
Paus.  IV  33,4  (bei  Besprechung  eines  heiligen  Haines  bei  Oichalia  in 
Messenien):  *AYvn  Köpn(s)  Ttjs  Aiiiinipös  ?<mv  «niKAnats.  IG  II  2,985  (ca.  100 
Y.  Chr.)  D  V.  12  E  Z.  8  u.  55:  'IpeOs  äyvis  »eoö  (vgl.  E  3  Sp.  2). 

*)  Vgl.  0.  Casel  1.  c. 

^)  Über  die  Verwandtschaft  der  chthonischen  Kulte  mit  den  Mysterien 
vgl.  G.  Wobbermin,  Religionsgesch.  Studien  1896  S.  28 ff. 

*)  Plato  zitiert  die  Hesiodverse  Erg.  122  f.  (roi  (lev  Saijiovds  eioi  Aiös  pe- 
y6Aoü  5iä  ßouAä9  |  Sod^Äol,  ?nix&övioi,  ^üAaKes  ^viitöv  dvd^pc&Trwv)  im  Kratylos  p.  398  a 
folgendermaßen;  Oi  [lev  5a(poves  Äyvoi  unox^övioi  KOÄ^oviai,  |  Jo^Aol  äAe^iKaKoi, 
^üAaK€s  &vqTÄv  dv^pcöKtov  (dagegen  Staat  V  468  e  äyvoi  ^nix&övioi). 

^)  Kultbeinamen  (außer  den  schon  zitierten):  CIG  5431  (Acrae  in 
Sizilien) :  'AyvoTs  *eais,  ebd.  5643  (Tauromenium) :  0eats  äyvois,  IG  XII  3, 410 
(Thera)  'Ayv^  »eä  (syrische  Göttin,  vgl.  Drexler  b.  Röscher  I  2  Sp.  1814!.) 
Pap.  Ox.  XI  nr.  1380  Z.  86:  'Ev  Uä^w  ^yviv  (Isis),  CIG  6836  loc.  ine:  'Av- 
Spinvq  , . .  ^eä  tsyvr(  (Cybele),  Benndorf  Reisen  in  Lykien  und  Karlen  I;  Ur- 
kunden über  den  Kult  v.  Sidyma  Nr.  77D  Z.  7ff.:  Tfjs  äYvoiärns  Koi  nap' 
aÖToIs  *ApT^pii5os.  Vgl.  CIG  11  2907  (Priene):  0€ono(j>öpous  d'  äyväs  noTv(as  (poet.), 
IG  XII  2, 122  (Mytilene) :  KaA«  dyv«  IiAßavä  ktA.  —  Kult  einer  Quellnymphe 
Hagno  auf  dem  Lykaion  nach  Paus.  VIII  38, 3.  —  Der  Name  der  Ariadne, 
ursprünglich  einer  Gottheit,  muß  aus  einem  Kultbeiwort  äpi-äyvn  „die  Hoch- 
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Ganz  lebendig  erscheint  die  ursprüngliche  Bedeutung  in 
Zusammenhang  mit  Tabu-  und  verwandten  Vorstellungen.  In 
der  Odyssee  ist  sie,  unter  dem  Einfluß  des  ionischen  Rationalis- 
mus, vielleicht  schon  etwas  verblaßt,  noch  fühlbar  ^  259:  Növ 
^ev  yäp  KQTä  hr\\iov  eoprn  toTo  ^eoTo  ]  dyvn-  tIs  5e  kc  tö^q  TiTaivoir'; 
(ein  Apollonfest  ist  gemeint:  Wilamowitz,  Hom.  Unters.  54). 

Wie  wir  sahen  (o.  S.  7),  gilt  denen,  die  sich  auf  heiliges 
Gebiet  in  den  Schutz  einer  Gottheit  begeben  haben,  die  Scheu, 
die  das  Wort  ä^ea^ai  bezeichnet:  das  Heiligtum  ist  dyvöv  im 
Sinne  von  äauXov  (vgl.  Aesch.  Suppl.  223:  Danaos  zu  seinen 
Töchtern:  'Ev  ayvcö  6'  eapös  ws  TreXeidSuv  ]  %ea^';  Eur.  Herc.  715: 
'Ik€tiv  irpös  äyvoTs  'Eari'as  ^daaeiv  ßd^pois;  Suppl.  32:  M^vu  upös 
ayvoTs  eaxdpais  6uoTv  ^eaTv  |  Köpns  Te  Kai  Aniirirpos;  V.  290  ent- 
spricht ein  lejivalai  Anoüs  eaxdpais.  —  Androm.  253:  Aei»|jeis  tö5* 
dyvöv  Tciievos  evaXias  ^eoö;  dem  Schützling  der  Gottheit  kommt 
das  gleiche  Prädikat  zu,  wie  noch  ein  von  Pausanias  mitgeteiltes 
Orakel  zeigt,  das  der  dodonische  Zeus  den  Athenern  in  alter 
Zeit  (^Tri  fjXiKia  pdXiora  irj  'A(|)el8avT0s)  gegeben  haben  soll 
(VII  25,1): 

0pdCeo  5'  "Apeiöv  re  Tvdyov,  ßuijous  re  dü«5eis 
Eüiieviöwv,  ÖTi  xpn  AaKe8ai|iovioüs  <a')  iKeTeüaai 

heilige"  hypostasiert  sein.  Zur  Form  vgl.  Hesych.  s.  v.  i5voi-  byfvoi.  Kpifres; 
die  Form  'ApidYvq  findet  sich  noch  in  Beischriften  zu  Vasenbildern  (CIG  7441 
7691)  sowie  als  weiblicher  Eigenname  IG  XII  1,  759  (Camirus)  'A|ijicüvios  koI 
"ApidYvn  xaipeie  (dagegen  ebd.  758:  'Ajijiüvios  koi  'ApidSvn  xaipete).  Vgl.  Wagner 
PW  I  803  ff.  Den  Namen  Euadne  dagegen  pflegt  man  von  ävSdveiv  abzu- 
leiten: „die  gut  Gelallende"  (Escher  PW  VI  Sp.  818).  Es  wird  indessen 
kaum  angehen,  die  beiden  Namen  zu  trennen. 

Über  die  poetischen  Beinamen  ist  zu  vergleichen  C.  F.  H.  Bmchmann, 
Epitheta  deorum  quae  apud  poetas  Graecos  leguntur  1893  (Apollon 
zuerst  Pind.  Ol.  VII  59,  der  Flußgott  Strymon  Aesch.  Pers.  497,  Phasis  Aesch. 
fr.  155 N 2;  Chariten  Sappho  fr.  67  B— C  Ale.  fr.  70,  Musen  Eur.  Med.  830, 
Nereiden  Eur.  Hei.  1584).  In  den  Orphischen  Hymnen  ist  dyvös  eines  der 
gebräuchlichsten  Epitheta,   das  jeder  Gott  erhält  (Wobbermin  1.  c.  S.  61, 1). 

Heroen  und  Heroinen:  Pind.  fr.  133,5ff.:  'Es  Se  töv  Aomöv  xpövo» 
fipo€S  dYvol  ön'  dv&pcontov  KaA^ovtai;  IG  XII  2,414  (Mytilene)  Invdrios  dyvös  t\(XK 
(vgl.  ebd.  122:  KaA«  äyv»  IiAßavöö;  XII  5,  303  Faros,  1.  Jhd.  n.  Chr.:  'HpcMoav 
dy^öv  xopöv).  —  Pind.  Pyth.  IV  103:  "Iva  KevraOpoü  jie  Koöpat  »pi+av  dyvai. 
Dichterfragment  bei  Aristox.  rhythm,  stoich.  Ox.  pap.  I  nr.  9  col.  III  v.  7 
(Semele  ist  gemeint):  4>^pTaTov,  Salfiov,  ayvös  t^kos  jiOT^pos  fiv  KdSjios  tyivwai 
noT*  8v  noAioAßioio[iv]  0r|ßais. 
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8oupi  Tri€^0|ievoüs.     toüs  pn  av  KieTve  aiönpw, 
|jriS'  »KETas  dSiKeTv  iKeiai  8'  iepoi  re  Kai  ayvoi. 
Über  Echtheit  und  Alter  des  Orakels  läßt  sich  natürhch  nichts 
mit  Sicherheit  ausmachen;  es  muß  aber  wenigstens  gut  imitiert 
sein,   da  der  späteren  Zeit  das   Wort  dyvös  nur  noch  in  der 
Bedeutung  „rein"  geläufig  ist  (s.  u.  Abschn.  IV). 

Wir  haben  soeben  einige  Belege  für  die  Bezeichnung  der 
Unverletzlichkeit  des  Heiligtums  durch  dyvös  gegeben.  Vgl. 
Eur.  Iph.  T.  1155;  Thoas  fragt:  'ASütois  ev  dyvoTs  awpa  XdpTrovrai 
TTupi;  (in  [diesem  Falle  hält  ihn  nämlich  die  Scheu  vor  dem 
Heiligen  ab,  den  Fremden  zu  folgen).  Urk.  üb.  d.  Kult  v. 
Sidyma  (Benndorf  I.e.)  Nr.  77E  Z.  6f.:  'Ajvvd  ^eäs  daivn  le 
TTpeirei  AuKößavTOS  eKdarou  |  rrap^eviKaTs  TraXdjiais  ö^urjTTÖAa  reipia 
reuxeiv  (hier  ist  der  Übergang  zur  Bedeutung  „rein"  vielleicht 
schon  vollzogen). 

Ein  kultischer  Terminus  dyvn  dpoupa,  in  dem  dyvös  im 
Sinne  von  tabu  (d.  h.  der  sakralen  Benutzung  vorbehalten  und 
daher  dem  profanen  Gebrauch  entzogen)  steht,  läßt  sich  viel- 
leicht noch  aus  einer  bildlichen  Wendung  erschließen,  die 
Aeschylus  gebraucht,  wenn  er  Sept.  753  den  Oedipus  bezeichnet 
als  iiaipös  dyvdv  tnreipas  dpoupav.  Das  „Ineinssehen*  der  mensch- 
lichen Zeugung  mit  Aussaat  und  Keimen  der  Feldfrüchte  ist 
besonders  aus  den  Thesmophorien  bekannt,  deren  Riten  zu- 
gleich die  Fruchtbarkeit  des  Ackers  und  der  Ehe  gewährleisten 
sollen'),  und  kommt  in  dem  sehr  häufigen  Bilde  der  „Aus- 
saat" oder  „Pflügung"  für  die  Zeugung,  das  sich  durch  die 
gesamte  griechische  Literatur  hin  findet,  zum  Ausdruck^. 

Nun  wissen  wir  von  iepol  äpoTOi,  „heiligen  Pflügungen", 
die  in  den  attischen  Kulten  begangen  wurden;  für  ursprüng- 


>)  Vgl.  K.  F.  Hermann,  Lehrbuch  der  gottesdienstlichen  Altertümer  der 
Griechen  2.  Aufl.  v.  B.  Stark  1858  S.  381  (mit  Anm.  22). 

2)  Vgl.  A.  Dieterich,  Mutter  Erde  1905  S.  46  f.  —  Das  Bild  findet  sich 
auch  in  der  altindischen  Literatur.  Z.  B.  Manu  IX  33  ksetrabhütä  smritn 
närl  bljabhütah  smritah  pumän  I  ksetrabljasamäyogät  sambhavah  sar- 
■vadehinäm  ,Feld  heißt  das  Weib,  Same  heißt  der  Mann;  durch  Vereinigung 
Ton  Feld  und  Same  (kommt  zustande)  die  Entstehung  aller  Wesen".  Kali- 
däsa  bezeichnet  Kumäras.  III  V.  16  die  Tochter  des  Himaläya  als  „allein 
fähig  unter  den  Frauen  das  Land  zu  sein,  in  das  sich  der  Same  des  Gottes 
Siva  ergieße". 
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lieh  hält  man  zwei,  die  Pflügung  auf  dem  rarischen  Gefilde 
zu  Eleusis,  die  zur  Erinnerung  daran  begangen  wurde,  daß 
dort  Demeter  ihre  Gabe  zuerst  sprießen  ließ  (h.  Ger.  450ff.), 
und  das  sog.  buzygische  Fest  in  Athen,  bei  dem  unterhalb 
des  Burgfelsens  zu  Ehren  der  Athene  in  ihrer  Eigenschaft  als 
Göttin  des  Ackerbaues  eine  Pflügung  vorgenommen  wurde*). 
Es  versteht  sich  von  selbst,  daß  das  betreffende  Saatland ") 
ausschließlich  dem  sakralen  Gebrauch  vorbehalten  war  wie 
jede  icpä  yH-  EJii  ritueller  Terminus  dyvn  äpoupa  ist  also  mög- 
lich, obgleich  er  nicht  belegt  ist;  die  Wendung  des  Aeschylas 
wäre  dann  durch  Übertragung  auf  ein  in  ähnlicher  Weise 
sakralrechtlich  verbotenes  „Saatland"  entstanden. 

Vielleicht  kann  man  noch  einen  Schritt  weiter  gehen. 
Unter  den  Flüchen,  mit  denen  der  Buzyge  verschiedene  Arten 
von  Verbrechen  belegte  *),  ist  am  besten  die  Verfluchung  des- 
jenigen bezeugt,  der  einen  Leichnam  unbestattet  liegen  läßt 
{Dieterich,  Mutter  Erde  S.  50);  wenn  auch  Dieterichs  Deutung 
recht  zweifelhaft  ist  (das  Verbrechen  bedeute  einen  Verstoß 
gegen  die  Pflicht,  der  Erde  zurückzugeben,  was  ihr  entsprossen 
ist),  so  besteht  doch  ein  gewisser  Zusammenhang  zwischen 
dem  Gebot  und  dem  Gegenstand  der  heiligen  Handlung  des 
Pflügens,  der  „Mutter  Erde".  Wenn  nun  ein  nicht  über- 
lieferter Fluch  sich  gegen  die  Blutschande  wandte,  so  konnte 
das  in  ähnlicher  Anknüpfung  an  den  Ritus  ausgesprochen 
werden:  wie  dem  Menschen  die  Benutzung  des  der  Göttin 
geweihten  Landes  verboten  ist,  so  darf  er  gegen  das  Land, 
daraus  er  selbst  entsprossen,  nicht  freveln.  Eine  gewisse 
Wahrscheinlichkeit  erhält  die  Annahme,  daß  eine  derartige 
bildliche  Wendung  in  kultischer  Sprache  eine  Rolle  spielte, 
dadurch,  daß  Philon,  der  ja  irgendwie  durch  Glauben  und 
Sprache  der  hellenistischen  Mysterien  beeinflußt  ist*),  ein 
ähnliches    Bild   in    unverkennbarem    Zusammenhang    mit    alt- 


•)  Vgl.  Preller-Robert,  Griech.  Mythologie  1771;  Rabensohn,  Athen.  Mitt. 
XXIV  59  ff. 

2)  Oö^ap  äpoupHS  vom  rarischen  Gefilde  h.  Cer.  450. 

'")  Vgl.  Bernays,  Ges.  Abhandl.  I  1885  277  ff. 

*)  Vgl.  G.  Anrieh,  Das  antike  Mysterienwesen  1894  S.  64  ff.  Bousset, 
Religion  des  Judentums  ^  1906  S.  517  (bes.  Anm.  2). 
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griechischer  Redeweise  anwendet;  er  bemerkt  de  spec.  leg.  I 
105,  der  Hohepriester  dürfe  weder  eine  Witwe  noch  eine  ge- 
schiedene Frau  heiraten,  Vva  ...  eis  aßarov  Kai  Kaö-apäv  äpoupav 
o  iepös  OTTÖpos  xwpö-  Noch  deutlicher  Method.  symp.  p.  32  Aid.: 
*Qs  oi  TereXeaiievoi  Tf|v  YO^Mn^'ov  t\\iäs  5i5äaKOüai  teXctiiv,  iräv  tö 
|iüeXü5es  Toü  a'i^aTOS  ...  8iä  twv  TraiSoYÖvwv  öpydvuv  eis  ifiv  €|n|rüXOv 
Tfjs  ö^qXeias  i\iaavro  yi\v.  (Platonachahmung  liegt  nicht  vor.) 
Es  scheint,  daß  Philon  und  Methodius,  wenn  auch  indirekt, 
auf  der  Kultsprache  griechischer  Mysterien  fußen*). 

Auch  wenn  man  eine  Beziehung  der  Aeschylusstelle  zu 
rehgiöser  Terminologie  nicht  für  wahrscheinlich  hält,  ist  sie 
ein  wichtiges  Zeugnis  für  ausgesprochene  Tabu-Bedeutung  des 
Wortes  ayvös;  es  bedeutet  dann  einfach  „verboten"  mit  Über- 
tragung der  ursprünglichen  Bedeutung  aus  der  religiösen  in 
die  profane  Sphäre. 

Die  Furcht  vor  den  eidhütenden  Göttern  verleiht  die 
Eigenschaft,  die  ayvös  bezeichnet,  Soph.  Phil.  1289:  'Airuiioff* 
dyvöv  Znvös  ui|ii(JTou  aeßas  (vgl.  o.  S.  27, 1)  und  Eur.  Hei.  835: 
"AXX  dy^öv  öpKov  oöv  Kdpa  KaTwjioaa. 

Das  Wort  dyvös  ist  früh  verblaßt  und  häufig  Epitheton 
Omans  von  Dingen,  die  in  irgend  einer  Beziehung  zu  den 
Göttern  stehen;  z.  B.  wenn  Pindar  fr.  34a  das  Beil,  mit  dem 
das  Haupt  des  Zeus  bei  der  Geburt  Athenes  geöffnet  wurde, 
dyvös  nennt,  oder  wenn  Xenophanes  sagt  (fr.  1,7  Diels):  'Ev 
hk  peaoio'  dyvnv  bh^i\s  XißavwTÖs  Triff i^),  so  ist  das  Wort  ebenso 
farblos  wie  unser  „heilig" ;  an  Scheu  vor  den  Göttern,  an  ein 
Tabu  erinnert  nichts  mehr.  »" 

Weitere  Beispiele: 
Alcaeus  fr.  2  B.-Gr. :  Töv  (seil.  Hermes)  Kopv^aÄa'  ev  dyvms  |  Mala 
yevva(To). 

^)  Beide  haben  das  Bild  auch  sonst,  ohne  daß  eine  Beziehung  auf  re- 
ligiöse Dinge  vorläge.  Philon  führt  de  spec.  leg.  III  32  ff.  den  Vergleich 
zwischen  der  Bestellung  des  Ackers  und  der  Ehe  ins  Einzelne  aus.  Method. 
symp.  p.  38  Aid. :  Oü  . .  .  tö  oneipöiJievov  aitiCT^ov,  öAAä  tö  €is  öAAÖTpiov  äpoupov 
KA€ijnYä}iois  €üvais  ola  pio&coTöv  öAlyns  nSoviis  Tqv  iSiav  dvaioxOvTws  ninpäoKovTa  oitopdv. 

-)  Vielleicht  bedeutet  iv^ös  hier  schon  „rein";  vgl.  V.  If.:  Nüv  yöp  5ri 
^dneSov  Ko&opöv  Kai  xeipes  indvTtov  |  koi  küAikcs;  V.  8:  l^üxpöv  5'  eoTiv  uSeop  Kai 
yAukü  Koi  Kad^apöv;  V.  13 f.:  Xpq  5e  TipwTOv  |i4v  *€Öv  üiivelv  eu^povas  dvSpas  |  eü^niiois 
(lO^ois  icai  Ko^opoloi  Aöyois. 
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Ps.  Hes.  Aspis203:  Oewv  5'  e5os  ayvös  "OXujnTos. 

Bacchyl.  18,28:  NuKtas  dYv[äs]. 

9, 29 :  Znvös  irap'  äyvöv  ßcüiiöv  sei  der  Adressat  des 
Gedichtes  zweimal  als  Sieger  ausgerufen 
worden:  an  Tabu  ist  nicht  zu  denken. 

Aesch.  Prom.  280:  Ai^epa  ^'  dvvöv  Ttöpov  oiuvüv  (ayvös  hier  schon 
„rein"?). 

Eur.  Ion  243  äußert  Ion  sein  Befremden,  daß  Kreusa  Schmerz 
anstatt  Freude  bezeugte,  us  elßes  dyvä  Ao^ou  xpn<JTnpia'. 
Die  Bedeutung  „zu  scheuen"  ist  ausgeschlossen;  viel- 
leicht schon  „rein". 

Aristoph.  ran.  330:  'Ayväv,  iepäv  öaiois  iiutrrais  xopeiav. 

Timoth.  Pers.  210:  TpÖTvaia  (nr\aä\ievoi  Aiös  äyvÖTaiov  rejicvos.  Der 
Sinn  muß  ungefähr  sein:  „das  erhabenste,  herrlichste  Heilig- 
tum des  Zeus"  (Wilamowitz'  Paraphrase:  Tö  eüaeßeoraTOv 
TOü  Aiös  iepöv  leuchtet  mir  nicht  ein). 

Nicand.  fr.  74  Schneid.  V.  4f.:   "Aaaa  t'  'luvidSes   vöp(}>m   ari^os 

dyvöv  "luvi  I  riiaaiois  TTO&eaaaai  evi  xAtipoTaiv  öpe^ai. 

IL 
Neben  die  bisher  besprochene  Bedeutung  des  Wortes 
dyvös  tritt,  deuthch  wahrnehmbar  zuerst  bei  den  attischen 
Tragikern,  eine  zweite:  es  bezeichnet  hier  die  rituelle  Reinheit 
des  Menschen.  Zugleich  hat  sich  eine  reiche  Zahl  von  Weiter- 
bildungen entwickelt:  dvayvos  „unreüi" '),  dyveueiv  „rein  sein""), 
äyveuiia"),  dyveia*)  ^Zustand  der  Reinheit",  dyvi'Ceiv '),  d(j>ayvlC€iv  *), 
KQ^ayviCeiv '),    „reinigen",   äyviaiia    „Reinigungsmittel"');    später 


1)  Aesch.  Ag.  218:  4)pevös  nvdwv  Suoaeßtj  Tpoiraiav  ävavvov  äviepov. 

2)  Aesch.  Sppl.  226:  "Opvi&os  öpvis  n»9  äv  äyveioi  ^laycöv;  Über  die 
aktive  Bedeutung  des  Wortes  vgl.  o.  S.  15, 4.  —  Eigenartige  Verwendung  bei 
Herod.  I  140:  'AYveOouoi  Ijh|iüxov  nqSev  Kieiveiv;  ,als  Reinheitsgesetz  haben' 
P  aßsow-Cr. 

=*)  Eur.  El.  256:  "ÄYveu^'  ?x»v  n  ^eiov. 
*)  Vgl.  Wächter,  Reinheitsvorschr.  S.  1, 1. 
•^)  Soph.  Ai.  655:  AOfia^'  liyviaa%  l.\iä. 

^)  Eur.  Ale.  1146:  flpiv  äv  &eoIoi  Tolat  vcpiepois  [  d^ayvionTai  Kai  ipdov  nöÄn 
^öos.  —  Vgl.  Paus.  1131,8. 

')  Eur.  Gr.  39 f.:    'E^  ötoü  a^yai<i  \  &avoüoa  jitirnp   nupi    Ka^iyvioTai    U^a<i. 
*)  Aesch.  Eum.  327 :  TövSc  . . .  niÖKa,  (larpvov  äyvio^a  KÜpiov  4>övou. 
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kommen  noch  hinzu  äyveuTiKÖs  (zuerst  Aristoteles),  ayviaiiös 
(Inschr.  Gambreion  2.  Jhd.  v.  Chr.),  TrepiayviCeiv  (Dion.  Hai.  Ant. 
Rom.  VII 72, 15),  TTpüayveueiv  (Epiktetlll  21, 14 '),  aYvioriis  (Hesych. 
s.  V.  'Y5pavös),  ayveuTtipiov  (Porphyr.),  ayvöiris  (NT)  ®). 

Es  handelt  sich  um  kultische  Reinheit  im  weitesten  Um- 
fang des  Begriffes.  Vgl.  Aesch.  Suppl.  364:  MepoSÖKa  ^ewv 
Xpiiar'  dcTT'  dv5pös  ayvou.  Soph.  OR  864:  Täv  eöaeTTTOv  ayvelav 
Xöywv.  Eur.  Gret.  fr.  472  spricht  von  einem  dyvös  pios  der 
Mysten  des  idäischen  Zeus ').  Gollitz-Bechtel  nr.  3472  (Ziehen 
leg.  sacr.  nr.  123)  Astypalaia,  ungef.  300  v.  Ghr.:  ['E]s  tö  lepöv 
|in  eaepTTEv  öorns  \yr\  dyvös  eori,  fj  leXeT  r)  auTÜ  ev  vü  eaaeTrai.  „.  .  .wer 
nicht  dyvös  ist,  sei  es  durch  die  Tat,  sei  es  durch  den  Vor- 
satz" (Bechtel)*). 

Die  Befleckung,  der  Frevel,  dessen  der  kultisch  reine 
Mensch  ledig  sein  muß,  wird  mit  oder  ohne  ottö  zu  dyvös  in 
den  Genitiv  gesetzt.  Eid  der  attischen  Geraren  b.  Ps.  Demosth. 
in  Neaer.  78:  'Ayicrreuw  Kai  eipi  Kaö-apd  Kai  dyvf]  ottö  te  tüv  dXXwv 
TÜv  oü  Kaö^apeuövTwv  Kai  dKÖ  dv6pös  auvouaias.  Demosth.  22,78: 
'Eyu  ji€v  ydp  oTiiai  5eTv  töv  eis  iepd  eiaiövra  Kai  x^pvißwv  Kai  Kavüv 
d^ö^6voi  . . .  nyveuKevai  toioütuv  tüv  eKiTnßeuiidTwv  oTa  toutcü  ßeßiuTai. 
Aesch.  fr.  242:  Tals  dyvaTs  irap^evois  yajin^'wv  XcKTpuv.  Eur. 
Hipp.  1003:  Aexous  ydp  es  tö8*  niiepas  dyvöv  ßeiias.  316:  'Ayvds 
}iev  w  TvaT  x^^pas  ai'iiaTos  (l)€peis;  135:  'Aßpcooria  aTÖjiaTOS  Adiiorpos 
dKTÖs  8e|ias  dyvöv  Tax^'v  (d.  h.  fasten).  Menand.  Epitr.  223: 
'Ayvn  ydiluv  . . .  nfiepav  ipirnv  |  r[br\  Kä^t\\iai  (vgl.  Dion.  Hai.  Ant. 
R.  I  21,2;  43,1;  76,3:  dyvq  yd^dv).    Plato  legg.  VI  759  c:  0övoü 


^)  riporiYveuKÖTa  Kai  npoSiGKeijievov  ^f[  yvä\ir\,  oTi  icpoTs  TtpooeAeüaeTai.  Schol. 
Aristoph.  Plut.  845  werden  die  kleinen  Mysterien  als  npoKd&apois  Kai  npody- 
v€uois  TÜV  ii€Y<iA(öv  bezeichnet. 

2)  Weitere  Belege  s.  im  Folgenden  in  anderem  Zusammenhang.  Vgl. 
Passow-Cr.  s.  vy. 

*)  Vgl.  Iph.  T.  1227 f.:  'Ek  ttoSmv  güSm  tioXitois  toü5*  exeiv  judoiiaTos,  |  e'if 
TIS  . . .  xcTpas  tyvevii  d^eols. 

*)  Anders  Wilamowitz  (zu  IG  XII  3,183):  Qui  impurus  intraverit 
cmt  muUam  solvet  freXel  futurum  est)  aut  ev&uiin&noeTOi,  ebenso  Ditt.  SylL^ 
980.  Vgl.  noch  Inschr.  Priene  205  (2.  Jhd.  v.  Chr.) :  Etoivai  eis  [tö]  iepöv  iyvöv 
g[v]  fo&flTi  AeuKä.  IG  III  23  (Gesetz  der  Orgeonen  der  Magna  Mater)  Z.  30ff.: 
[Mn]5€vi  l[5]d(JTC0  io[i4]vai  [is]  Tqv  oepivoTd[T]nv  oüvoSov  tmv  IpaviOTMv,  Tt[pi]v  fiv  5oki- 
jioa^n,  et  ^oTi  &[yv]ös  (Boeckh:  äyios,  nicht  möglich)  Kai  eOoeßfis  Koi  dyaWs. 
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6e  dyvöv  Kai  Trdvruv  tüv  Tvepi  lä  TOiaöra  eis  rä  ^eTa  ä(iapTavo|i£V(i)V. 
Gelsus  b.  Orig.  III  p.  14-7  Sp.  c.  49  p.  436  Ruae.:  Ol  pev  is  ids 
fiXXas  TcXeräs  KaXoüvres  irpoKupuTTOuai  rdöe  .  .  .  Kai  aß^is  ^repor 
'öoTis  OYvös  drrö  TravTÖs  puaous  .  .  .  .'  Es  bestehen  deutliche 
Beziehungen  zu  dem  anderen  Terminus  der  Lustration,  zu 
Ka^apös.  Mit  äyvös  <|>övoü  (Plato  legg.  759  c)  vgl.  <j>övoü  kq- 
ö-Qpös  Staat  V  451b;  ayveueiv  findet  eine  Entsprechung  in 
Koö-apeueiv  (z.  B.  Aristoph.  ran.  355:  "Os  Y^w^n  l^n  KQ^apeuei; 
Plato  ep.  VIII  356  e:  'lepea  (|)övou  Ka^apeüovia),  äyviafia  in  kq- 
^apjja  (s.  0.  S.  13),  ayviaiiös  in  dem  üblichen  Wort  für 
„Lustration",  Kaö-apiiös  (schon  Aesch.  Eum.  277;  Herod.  VII  197 
g.  E.:  Ka^apjiöv  rfjs  x^PHS  iroieuiievuv  'Axaiüv  . . .  'A^diiavra)  *).  In 
dem  zuletzt  angeführten  Fall  ist  es  sicher,  daß  Ka^dpEiv  das 
Vorbild  abgegeben  hat,  denn  dyviaiiös  ist  erst  spät  bezeugt 
(vgl.  Passow-Gr.  s.  v.);  und  man  wird  geneigt  sein  anzunehmen, 
daß  KQ^apös  überhaupt  der  ältere  Terminus  ist.  Aus  der 
früheren  oder  späteren  Bezeugung  läßt  sich  der  Nachweis  in- 
dessen nicht  führen.  Ka^alpeiv  scheint  in  religiösem  Sinne 
schon  in  der  Ilias  vorzukommen");  doch  läßt  sich  für  dyvös 
,,rein"  ein  nicht  geringeres  Alter  wahrscheinlich  machen. 

Wie  schon  bemerkt,  tritt  die  neue  Bedeutung  von  ayvös 
in  ihrer  vollen  Ausbildung  zuerst  bei  den  Tragikern  auf.  Un- 
gefähr gleichzeitig  wird  sie  auf  ionischem  Sprachgebiet  durch 


>)  Bisweilen  nimmt  iy^ös  auch  eine  der  üblichen  Bedeutung  von  Ko^apös 
entsprechende  profane  Bedeutung  an.  Soph.  indag.  140  von  den  Leibern  der 
Satyrn:  NldA&tis  ävayva  o«fl[pa]T'  ^K}i€|jiaYfi^va.  Callim.  iamb.  fr.  Ox.  pap.  VII 
Nr.  1011  V.  431:  Rveiov  äyveuei  iptxös  „die  Wange  ist  frei  von  Flaum";  von 
der  ßeinheit  der  Rede  Philod.  rhet.  vol.  I  p.  189,8  Sudh.r  Oüx  ^jttov  4yv€Ü- 
|ovT€s]  ev  M\(.i  TÜV  CKpäs  SioTpißiKMv  (vgl.  Hermog.  de  ideis  II  11,10  bei  Diels 
Vors.  II  *  S.  312,18:  Eritias  sei  Ka^aptorepos  Tfjv  Wl^iv). 

'^)  0  228:  Tö  pa  (seil,  tö  Sdnas)  . . .  {Kd&nP«  ^eeiw  (zur  lustrativen  Be- 
deutung des  Schwefels  im  Epos  vgl.  Od.  x  481 :  Oloe  &d€iov,  ypH",  koköv  okos, 
olae  ii  jioi  nüp.  Weitere  Belege  für  Ko^apös  als  Terminus  der  religiösen 
Reinheit  bzw.  Reinigung:  Emped.  fr.  110,2  Diels:  Ka^apfjoi  . . .  TeA^iriciv; 
Heraklit  fr.  5:  Ka^aipovrat  aipiaii  jiaivöjievoi;  Orph.  fr.  18  D.:  "Epxojioi  €k  Ko^apwv 
Ko&apä;  Her.  144:  Töv  gütös  ^iövoü  ^Kd&tipe;  Plato  Igg.  IX  8640:  Ka^apös  läs 
xeipas  ^övou;  Eur.  Ion  673:  Ka&apöv  y°P  H^  fis  €s  nöAiv  ndoi]  \ivos;  Hippen, 
fr.  13  B.-Cr. :  FlöÄiv  Ka&aipetv. 
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Herodot  (s.  o.  S.  43,3)  und  besonders  durch  die  Schrift  von 
der  heiligen  Krankheit*)  bezeugt. 

Weiter  hinauf  führt  zunächst  die  epische  Formel  dYvüs 
Kai  KQ^apüs^).  Hymn.  Hom.  Apoll.  120:  "Ev^a  ere,  fjie  ^oTße,  ^eai 
Xöov  ü5aTi  KaXw  |  ayv«?  kqi  Ka^apüs.  Hesiod.  Erg.  337:  Kä6 
5uva^lv  6'  ep6eiv  iep'  dö-avaioioi  ^eoTaiv  |  ayvös  Kai  Ka^apüs. 

Man  darf  aber  nicht  glauben,  hier  den  Ansatzpunkt  der 
Entwicklung  vor  sich  zu  haben. 

Eine  früh  eingetretene  Verengung  des  Begriffes  der  reli- 
giösen Reinheit  stellt  die  Bedeutung  „keusch,  jungfräuUch" 
dar;  die  Entwicklung  ist  ohne  weiteres  verständlich:  Ent- 
haltung von  geschlechtlichem  Verkehr  spielt  in  den  kultischen 
Vorschriften  eine  wichtige  Rolle.  Den  Ansatz  des  Überganges 
sieht  man  in  Wendungen  wie  dyvös  Xexous,  yaiiuv  (s.  o.  S.  45), 
wo  dyvös  noch  einfach  „rein"  heißt;  das  Wort  ist  dann  zur 
Bedeutung  „keusch"  erstarrt:  Aesch.  Ag.  244:  'Ayvä  8'  diau- 
puTÖs  auSd  („der  Jungfrau  reiner  Mund"  Wilam.);  Suppl.  695f. : 
'Ek  6'  dyvüv  oroiidTuv  ...  (f>n|ia;  Xenophon  symp.  8,15:  'H  6e 
ijiuxns  ^\^\oi  ßid  TÖ  dyvfi  elvai  Kai  dKopecrepa  earlv;  Plat.  legg.  VIII 
837  c:  'Ayveueiv  dei  pe^  dyveOovTOS  toö  epufievou  und  bes.  Aristot. 
an.  bist.  I  p.  488b  5,  wo  die  Tiere  in  d(j)po6iaiaaTiKd  und  dyveuTiKd 
geschieden  werden.  Diese  Abwandlung  der  Bedeutung  ,, rituell 
rein"  scheint  nun  schon  bei  Alkaios  vorzuliegen;  fr.  34  B.-Gr. 
redet  er  Sappho  an:  'IöttXok'  dyva  p€XXixö|i€i5e  Zd7r(t>oi. 

Über  die  Ethisierung  der  zunächst  rein  äußerlich-religiösen 
Bedeutung  werden  wir  unten  handeln ;  auch  sie  hat  früh  statt- 
gefunden und  scheint  schon  durch  Find.  Ol  III  34  bezeugt 
zu  werden:  MeydXuv  de&Xuv  dyvdv  Kpiaiv  (,, gerechte  Entscheidung 
der  Wettkämpfe"'). 


*)  C.  1  S.  273 ff.  Wil.,  besonders:  'Ynö  toü &€oö  Ka&aipeo&ot  . . .  koi  äYvi^eo&oii ;  tö 
&eTov  .  .  .  TÖ  KO^aTpov  koi  äyvi^ov  Kai  püjijia  y'vöjievov  f\\fiv,  öpous  .  .  .  tmv  iepäv  . ,  . 
önoSeiKvujiev,  onus  äv  \it\M<»  üneppaivr],  fjv  \ii]  tysi^vi] ;  Jaiövics  nepippaivö|Ji€&a,  . .  ws  . . 
€1  Ti  Koi  npörepov  ?xo(i€v  in3oos,  toöto  d(^aYviotJiievoi. 

^)  In  oe)ivÜ9  Kai  Ka^apüs  umgewandelt,  anscheinend  unter  dem  Zwange 
der  Akrostichis,  im  Androgynenorakel  bei  Phlegon  mirab.  c.  10  (Diels  Sib, 
Bl.  S.  112)  V.  18:  K^€ü'  'Axaiori  rdS'  epSeiv  |  ö&avdTcov  ßaoiÄiaoav  Sneuxojievas 
&üi€«fliv  I  oenväs  Kai  Ko&apws  (vielleicht  in  Anlehnung  an  die  Hesiodstelle). 

')  Vgl.  Pind.  Isthm.  V  23   Tdipanroi  &eo5öT(üv  Spycov  K^eu&ov  äv  wi^apäv. 
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In  vorliterarische  Zeit  würde  ein  leider  nicht  ganz  sicheres 
Zeugnis  der  Bedeutung  rein  führen. 

Am  strengsten  muß  die  Reinheit  von  Blutschuld  beobachtet 
werden  (vgl.  o.  S.  22 ff.).  Es  liegt  in  der  Natur  der  Sache, 
daß  die  Tragödie  von  diesem  tragisch  wirksamen  Motiv  häufig 
Gebrauch  macht  und  das  Wort  ayvös  oft  dementsprechend 
verwendet.  Vgl.  Aesch.  Ch.  986:  "Avayva  iitiTpös  epya  Tfjs  eiitjs. 
Eum.  286  ruft  Orestes  ä^'  ayvoö  (rröiiaTOS  Athene  an,  nach- 
dem er  durch  Apollon  gereinigt  worden  ist.  Soph.  OR  823: 
"Ap'  ouxi  TTäs  ävayvos;  1381  töv  daeßn,  töv  Ik  ^eüv  ^a\i\r  avayvov 
(Oedipus  von  sich  selbst);  OG  944  nennt  Kreon  den  Oedipus 
av8pa  Ktti  TTarpoKTÖvov  KÖvayvov;  Trach.  258:  "0^  dyvös  rjv  (es 
handelt  sich  um  die  Reinigung  des  Herakles  vom  Morde  des 
Iphitos;  Schol.  z.  St:  "Ot€  riyvia^n  (codd.  fiyviaev)  dTTÖ  toü  <t>övoü, 
ö  effTiv,  ÖT€  iTrXiipuae  inv  UTrep  toü  (})Övoü  SouXeiav);  Eur.  El.  975: 
MriTpOKTÖvos  vüv  4>6u^O|iai  tö^  ayvös  üv.  Orest  1602:  'Ayvös  y^P 
€liii  x^'pas-  —  «^*  0"  Ttts  <t)pevas  (gemeint  ist  Menelaos,  der 
Orestes  töten  will).  —  Das  Gleiche  gilt  von  der  Bedeutung 
des  Wortes  in  den  Reden  des  Antiphon,  die  ja  sämtlich  von 
Mordprozessen  handeln  (die  Belege  s.  o.  S.  23,1  u.  15,4). 

Das  Wort  ayvi^eiv  tritt  als  terminus  technicus  der  Mord- 
sühne neben  Ka^aipeiv.  Vgl.  Eur.  El.  794:  'AXV  elTv'  'Opearns" 
äpTitos  riyviffiie^a ;  Herc.  940:  'Etti  ToTai  vüv  ^avoöaiv  ayviü  x^pas; 
1324  Theseus  zu  Herakles:  €K£T  xepas  aas  ayviü  jiidaiiaTOs;  Iph. 
T.  1039:  növTOi)  ak  TvnyaTs  dyviaai  ßouXnaoiiai;  Orest.  429:  Oö8' 
i^yviaai  <töv  aT|ia  Kaid  vöjiov  x^poTv;  Diphilos  GGF  IV  p.  416: 
npom'öas  dyvi'Cwv  Koupas;  Plut.  Thes.  c.  12:  Aeonevoü  Ka^ap^vai 
ToTs  vevopiojievois  dyviaavres;  Romul.  c.  24:  'EKßo&evTuv  8e  tüv 
<^oveu)v  Kai  KoXaa&^evTCüv  irap'  dii(J)OTepois,  ^Xu(J>n(Jav  e7Ti5iiXws  id  6eivd. 
Kai  Ko^apiioTs  ö  'PwiiuXos  nyviae  ras  TröXeis*). 

J)  Einen  merkwürdigen,  sonst  nirgends  nachweisbaren  Unterschied 
zwischen  iyvi^eiv  und  Ka&aipetv  macht  Plut.  Qu.  rom.  I,  wo  auf  die  Frage: 
Aiä  Ti  Ttiv  Ya|ioun^vtiv  finieo&ai  nupös  koI  uSaios  KeAeüouoi;  unter  anderem  geant- 
wortet wird:  Aiöti  tö  nOp  KO&aipei,  koI  tö  uScop  äyvi^ei  (tupi  äyviCeiv  z.  B.  Eur. 
Herc.  1145).  Nicht  annehmbar  ist  nach  dem  oben  Gesagten  Eitrems  Er- 
klärung dieser  Stelle  (vgl.  Weinreich,  Hermes  LXI 1921  S.  327)  Ko&aipeiv  hebe 
die  negative,  fty^i^eiw  die  positive  Seite  der  Reinigung  hervor.  Vielleicht 
könnte  man  diese  Differenzierung  aus  dem  „Streben  nach  Variation  des  Auß- 
drucks  in  Koordinationsverhältnissen "  (W.  Schmidt,  Attizismus  1893  S.  317) 
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Schon    die    Ilias    bietet    nun    ein  Zeugnis    für   diese   Be- 
deutung des  Wortes  dyvös,  vorausgesetzt,  daß  die  Emendation, 

erklären ;  ich  entnehme  den  Sammlungen  Schmidts  folgende  Beispiele :  Aelian. 
NA.  377,5:  'Ano5i5päoKOuai  5e  töv  vötov  koi  (|)eüYou<Ji  töv  ßoppäv;  Philostr.  Ap. 
142,32:  'Es  'AiiiJiKipeofl  le  Koi  Tpo(|)tüviou  SßdSioe  Kat  €s  tö  Mouoelov  dveßq.  Immer- 
lin  bleibt  die  scharfe  Antithese  des  Plutarch  merkwürdig.  —  Anders  zu  be- 
urteilen LXX  Num.  31, 22:  Flöv  itpäyiia  6  SieÄeüaeTai  tv  nupi,  koi  Kafrapiofttiaerai, 
ÖAA*  tj  T«  öSoTi  Toö  äyvio^oö  aYvio&noeToi.  kgi  nävTa  ooa  läv  jifi  SianopeünTOt  5iä 
Ttupös,  5ieÄ€ua€Tai  5t'  uSotos.  Hier  ist  die  Unterscheidung  der  Worte  dadurch 
hervorgerufen,  daß  Ka&apiCeiv  stehende  Wiedergabe  Ton  "ini3,  AyviCeiv  von  i<^n 
ist  (letzteres  nur  in  Num.,  sonst  von  ^^p,  in  II  Chr.  auch  von  iniO);  diese 
Entsprechung  liegt  auch  hier  vor.  —  In  Zusammenhang  mit  der  ursprüng- 
lichen Bedeutung  des  Wortes  tyvö?  bedeutet  äyviCeiv  „weihen"  bei  Eur. 
Ale.  75f.:  'l€pÖ9  yäp  oötos  tüv  kotö  x&ovös  -Jewv  |  otoü  tö5'  lyxos  KpoTÖs  oYviarj 
-rpixo.  Das  Abschneiden  der  Locke  hat  eine  magische  Wirkung:  wie  sein 
Körperteil  ist  der  Mensch  selbst  dem  Hades  verfallen  (dem  scheint  zu  ent- 
sprechen V.  1145f. :  ripiv  äv  freoloi  toIoi  vepT^pois  |  ä(J)aYv(anTai :  es  muß  eine  „Ent- 
weihung" stattgefunden  haben).  Weihung  an  die  Unterirdischen,  die  Toten, 
bezeichnet  äyvi^eiv  auch  Apoll.  Rh.  II  926:  I&eveAou  Td(j)ov  äti(|i€nevovTo  |  xütäo 
T€  Ol  xeüovTO.  Koi  fJYvioav  Ivioiia  \yr\Km,  und  Soph.  Ant.  196:  Td^»»  t£  Kpolai  koi 
-xt  ndvT'  e^aYviaai,  |  ä  toIs  dpioTots  Ipxerai  Kdiw  veKpoTs.  In  beiden  Fällen  ist 
äYvi^etv  identisch  mit  SvaYi^eiv.  (Die  Erklärung  von  Bruhn  zu  Ant.  1.  c.  ist 
mir  sehr  unwahrscheinlich:  von  der  Grundbedeutung  „reinigen"  aus  erklärt 
er  die  Bedeutung  „opfern"  als  die  Tätigkeit  bezeichnend,  durch  die  wir 
-dYvoi  werden). 

Wo  es  sich   um  die  Bestattung   des  Toten  handelt,   kann  man  4Yvt?€iw 
ebensowohl   als   „dem  Hades  weihen"    (vgl.  Rohdes  Auffassung  der  Leichen- 
verbrennung) wie  „reinigen"  (d.  h.   durch  Bestattung  oder  Verbrennung  das 
Miasma  beseitigen),   oder  schließlich   „(den  Toten)  reinigen"  verstehen  (daß 
der  Grieche  im  Zustande  religiöser  Reinheit  in  den  Hades  eingehen  will, 
zeigen  die  orphischen  Goldplättchen  fr.  18  19  Diels  und  Aesch.  Spt.  1017  [o. 
S.  20  besprochen;   hier  ist    orphischer   Einfluß  nicht   ausgeschlossen]).     Vgl. 
Soph.  Ant.  545:  0av€Tv  le  oOv  aoi  töv  fravövTa  &'  dYvioat;  Eur.  Sppl.  1211:  (veKpäv) 
<j«nad'   fiYviorai   nupi;    Orest.  40:    0avoöoa    iirjTnp    itupl    KO&iiYvioTai   S^jxas;    Soph. 
Ant.  1080S.:    'Ex^pai  5e   näoai    ouvrapdooovTai   nöAeis  |  ocuv    anapdYiiai'   f]    KÜves 
Ka&nYviaav  |  n  ^HP«?  H  Tis   ...   oiwvös    (t)epcov  |  dvöaiov  öSunv.      Bruhn:    Ka&aYvi^eiv 
heiße  „völlig  rein  machen'-;    das   was   die   Tiere   der  Leiche  antäten,  werde 
mit  bitterem  Sarkasmus  so  bezeichnet.   Die  Stelle  ist  vielleicht  ungezwungener 
so  zu  verstehen,  daß  KO&aYvi^eiv  einfach  „weihen",  „bestatten"  bedeutet;  denn 
die  Leichentiere  sind  e|ii|)uxoi  Tdijjoi.     (Bruhn   paraphrasiert   dann   auch:    „die 
letzten  Ehren  erweisen").  —  Man  hat  auch  Ka&iiYvioav  in  Ka&nYiaav  geändert, 
um   verstehen   zu   können:   die  Tiere  befleckten   die  Toten  mit  äyos.     Aber 
einmal  bedeutet  Ka&oYi^eiv   nie    „unrein   machen"    (Schol.   Aristoph.  Plut.  681 
unsicher),  und  dann  sind  in  erster  Linie  die  Toten  selbst  unrein,  die  Tiere 
werden  es  erst  durch  Berührung  mit  ihnen. 

Religionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  4 
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die  K.  O.  Müller  an  der  betreffenden  Stelle  vorgenommen  hat, 
zu  Recht  besteht.  Q  480ff.  lautet  nach  der  handschriftlichen 
Überlieferung: 

'Qs  5'  ÖT*  äv  ävöp'  ddTH  ttukiv^  Xdßri,  ös  t*  evi  irdTpri 
(i)ÜTa  KaraKTcivas  dXXuv  e^iKCTO  6fi|iov, 
dvSpös  es  d(l)veioö,  ^diipos  6'  exei  eiaopdovias. 
K.  0.  Müller  setzte  für  d(j)veioö  in  den  Text  ayviTeu  auf  Grund 
eines  Scholions    des   Townleianus  z.  St:    Töv   6e    Ka^aipovra   Kai 
ayvirtiv  eXcyov.    NatürUch  ist  diese  Konjektur  keineswegs  sicher. 
Schon  Lobeck ')  hat  betont,  daß  aus  der  Fassung  des  Schohons 
nicht    klar   hervorgeht,    ob    der    SchoHast   das    ayvirris    seinem 
Homertext    entnommen    habe    oder   nur   eine   Glosse   anführe. 
Für  die  Vermutung  K.  0.  Müllers  ließe  sich  höchstens  geltend 
machen^  daß  der  überheferte  Text  keinen  glatten  Sinn  ergibt : 
es    kann    doch    nicht    gemeint    sein,    daß   der   Flüchtige   den 
Reichen  bittet,  die  Mordbuße  für  ihn  zu  bezahlen,  damit  er  in 
die    Heimat    zurückkehren    könne.     Der   Zusammenhang    des 
Vergleiches  macht  die  Sachlage  auch  nicht  klarer;  das  Tertium 
wird  durch  das  ^diißos  gebildet,  „Staunen"    oder  „Befremden, 
Entsetzen".     Erstere    Bedeutung  paßt   am    ungezwungensten 
zu  der  erzählten  Begebenheit:  Achilleus  und  seine  Umgebung 
staunen  bewundernd   den   göttergleichen  Priamos  an,   der  die 
Knie  des  Achill  umschlingt;   aber  im  Falle  des  landflüchtigen 
Mörders  hat  das  keinen  Sinn.    Es  scheint,  daß  sich  das  Staunen 
lediglich   auf   die   Plötzlichkeit   bezieht,  mit   der  Priamos   und 
der  Verbannte  erscheinen;  wenn  hierbei  religiöse  Motive  mit- 
spielen, —  die  Versammelten  glauben,  daß  ein  Gott  oder  ein 
Dämon  plötzlich  in  ihrer  Mitte  erscheine '),  so  könnte  die  Vor- 
stellung nachklingen,  daß  der  Mörder  von  den  Erinyen  verfolgt 
oder  von  einem  Rachedämon  besessen  ist. 

Jedenfalls  läßt  sich  nichts  Positives  gegen  die  Hypothese 
K.  0.  Müllers  vorbringen.  Lobecks  Bedenken  wegen  der  Wort- 
bildung, die  in  der  homerischen  Gräcität  noch  nicht  möglich 
sei,  hat  neuerdings  E.  Fränkel  zurückgewiesen,  der  für  Müllers 


1)  Paralipomena  1832  p.  51  not.  52. 

*)  Vgl.  0.  Immischs  Deutung  der  Wendung  oO  pev  yip  ti  oe  ne^öv  otoiiai 
^&65'  iK^o&ai  (Od.  a  173  u.  ö.):  Arch.  f.  Rel.  XIV  1911  S.  461  ff. 
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Emendation  eintritt*);  es  bleibt  noch  der  Einwand,  daß  bei 
Homer  Mordreinigung  sowie  die  Voraussetzung  dafür,  die  Vor- 
stellung von  der  Unreinheit  des  Mörders,  völlig  fehlten  ^.  Hier 
ist  nun  der  eigentümliche  Charakter  der  homerischen  Reli- 
giosität zu  berücksichtigen:  der  Rationalismus  des  ionischen 
Adels,  die  blutigen  Kämpfe,  die  sich  im  Epos  widerspiegeln 
und  in  denen  der  Tod  etwas  Alltäghches  ist,  mußten  Gleich- 
gültigkeit gegen  Blutvergießen  und  ein  Schwinden  etwa  vor- 
handener Vorstellungen  von  der  befleckenden  Wirkung  des 
Mordes  zur  Folge  haben.  Um  so  bedeutsamer  ist  es,  wenn 
sich  trotzdem  Spuren  derartiger  Vorstellungen  finden;  sie  sind 
nicht  etwa  als  Ansätze  einer  Entwicklung  aufzufassen,  deren 
Höhepunkt  die  apollinische  Sühnereligion  darstellen  würde; 
vielmehr  sind  sie  nur  als  Rudimente  aus  einer  Epoche  ver- 
ständhch,  in  der  sie  ebenso  lebendig  waren  wie  in  späterer 
Zeit').  Tatsächlich  finden  sich  Spuren.  Es  wird  allgemein 
zugegeben,  daß  dem  homerischen  Epos  eine  wenn  auch  stark 
zurücktretende  Kathartik  nicht  fremd  ist*),  und  es  dürfte  kaum 
angängig  sein,  einen  prinzipiellen  Unterschied  zu  machen 
zwischen  jenen  unscheinbaren  Bräuchen  und  der  Katharsis 
als  fester,  durch  Sakral-  und  Zivilgesetz  sanktionierter  In- 
stitution. Auch  von  diesen  scheint  sich  ein  Rudiment  erhalten 
zu  haben.  Od  ij;.  118  heißt  es:  Kai  yäp  ti's  ^'  eva  (}>WTa  Kaia- 
KTcivas  evi  ßnpu,  |  ii  jir]  ttoXXoi  eüaiv  äoaat\Ti\pes  ÖTriaaw,  |  ^evyei 
Tct]o()S  TE  TrpoXiTTuv  KCl  TTaTpiött  ya^oiv.  Die  übliche  Erklärung,  daß 
der  Mörder,  der  die  Mordbuße  nicht  zahlen  könne,  aus  Furcht 
vor  der  Rache  der  Verwandten  in  die  Verbannung  gehe,  ist 
hier  unmöglich,  und  daß  an  ein  Eingreifen  irgendwelcher 
staatlicher  Körperschaften  nicht  zu  denken  ist,  bemerkt  Schoe- 
mann  selbst  (a.  0.  S.  47)  ^) ;  daher  wird  die  Stelle  kaum  anders 

^)  Geschichte  der  gr'ech.  Nomina  auf   -icop  -Tqs  -t»ip  II  1911  S.  128, 1. 

2)  Vgl.  Rohde,  Psyche  1 2  271,1;  SchoemaDn-Lips.,  Griech.  Alt.  I*  1897 
S.  46  ff. 

*)  Daß  attische  und  ionische  Religion  im  Grunde  nicht  so  verschieden 
gewesen  seien,  wie  meist  angenommen  werde,  betont  R.  Wünsch,  Arch.  f. 
Rel.  XIV  1911  S.  586.  —  Vgl.  auch  Rudolf  Borchardt,  Schriften:  Prosa  I 
1920  S,  109f. 

*)  Th.  Wächter  S.  5.  —  Vgl.  o.  S.  22  u.  45,  2. 

•*)  Die  Argumentation,  mit  deren  Hilfe  er  sich  S.  48  aus  dem  Dilemma 
zu  helfen  sucht,  wird  man  als  eine  sehr  fragwürdige  bezeichnen  dürfen. 

4* 
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aufzufassen  sein  als  andere  Reste  altertümlichen  Glaubens  bei 
Homer:  als  eine  verblaßte  Erinnerung  an  die  Verbannung  des 
Mörders  aus  dem  Lande,  das  durch  seine  Anwesenheit  befleckt 
worden  wäre'). 

Es  ist  also  nicht  unmöglich,  daß  die  vorhomerische  Zeit 
ein  ayviTiiS  in  der  Bedeutung  des  später  allein  gebräuchlichen 
Ka^aprns  gekannt  hat  und  daß  sich  noch  in  den  homerischen 
Gedichten  Spuren  davon  finden. 

Das  Wort  taucht  später  wieder  auf.  Lykophion  nennt 
das  Salz  mit  Rücksicht  auf  seine  kathartische  Eigenschaft  av^- 
5op7rov  Aivaluvos  ayvirriv  Trdvov  (Alex.  135);  nach  Paus.  III  14,7 
führte  Asklepios  in  Lakedämon  den  Kultbeinamen  ayvirns  (sachUch 
liegt  vielleicht  Einfluß  des  ApoUonkultes  vor,  hinsichtlich  des 
Terminus  kaum,  da  das  Wort  nirgends  als  Beiname  des  ApoUon 
bezeugt  ist)  *).  Bei  Pausanias  ist  offensichtlich,  für  die  Alexandra 
wegen  des  sprachlichen  Charakters  des  Gedichtes  sehr  wahr- 
scheinlich, daß  das  Wort,  wenn  auch  nur  indirekt,  aus  lokaler 
Kultsprache  stammt,  die  sehr  altes  Gut   erhalten  haben  kann. 

III. 

So  spärlich  und  so  unsicher  die  ältesten  Zeugnisse,  ins- 
besondere das  zuletzt  besprochene,  sind,  man  muß  damit 
rechnen,  daß  das  Wort  dyvös  schon  in  vorliterarischer  Zeit  die 
Bedeutung  rein  angenommen  haben  kann.  Dies  ist  ein  wich- 
tiger Gesichtspunkt  für  die  Beurteilung  des  Problems,  dem 
wir  uns  jetzt  zuwenden:  der  Frage,  in  welcher  Weise  der 
Übergang  von  der  ursprünghchen  Bedeutung  zur  sekundären 
erfolgt  ist.  Wir  dürfen  nicht  erwarten  beobachten  zu  können, 
wie  der  Bedeutungswandel  sich  allmählich  vollzogen  hat, 
sondern  können  nur  auf  Grund  der  Zusammenhänge  zwischen 
Heiligkeit  und  Reinheit,  wie  sie  sich  in  der  griechischen  Re- 
ligion nach  den  ältesten  Quellen  darstellen,  sowie  mit  Hilfe 
von  Verwendungsarten  des  Wortes,  die  sich  als  Zwischen- 
glieder  der  Entwicklung   erhalten   haben    sollten  —  denn   in 


*)  H.  Usener  sieht  in  der  Figur  des  Thersites  den  Typ  eines  Phar- 
makos  (Stoff  d.  gr.  Epos  42 S.  =  Kl.  Sehr.  IV  239 ff.);  ist  das  glaubhaft,  so 
liegt   auch  hier  ein   kaum  noch  verstandenes  Rudiment  alter  Sühnriten  vor. 

2)  Die  Belege  aus  Glossenwerken  bei  Passow-Cr.  s.  v. 
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der  ältesten  Zeit  gehen  ja  die  beiden  Bedeutungen  nebenein- 
ander her  — ,  Rückschlüsse  auf  die  Art  des  Vorganges  ziehen; 
auch  dies  jedoch  nur  unter  der  Voraussetzung,  daß  die  be- 
treffenden rehgiösen  Vorstellungen  seit  der  Zeit,  als  der  Über- 
gang erfolgte,  keine  wesentHchen  Veränderungen  erlitten  haben. 

Die  religiöse  Reinheit,  die  das  Wort  dyvös  in  sekundärer 
Bedeutung  bezeichnet,  ist,  wie  wir  gesehen  haben,  eine  durch- 
aus negative  Eigenschaft:  Freiheit  von  rehgiöser  Befleckung 
jeder  Art  (am  deutlichsten  wird  das  durch  die  oben  gegebenen 
Belege  für  Verbindung  des  Wortes  mit  dem  Genitiv).  Damit 
scheiden  von  vornherein  alle  Erklärungen  als  unwahrscheinlich 
aus,  die  von  der  rehgiösen  Reinheit  als  asketischer  Tugend, 
als  Quelle  göttlicher  Kraft,  ausgehen.  Der  Übergang  wäre  ja 
am  leichtesten  zu  verstehen,  wenn  der  reine  Mensch  Scheu 
erweckte  eben  wegen  seiner  Reinheit,  insofern  ihn  diese  mit 
magischen  Kräften  ausstattete,  Fehrle  hat  S.  54f.  einige  Be- 
lege für  den  Glauben  angeführt,  daß  Reinheit  besondere  Macht 
verleihe;  doch  handelt  es  sich  um  späte  und  meist  auf  nicht- 
griechische Bräuche  sich  beziehende  Zeugnisse.  Dasselbe  gilt 
von  den  Ausführungen  De  Jong's*),  auf  die  Fehrle  verweist 
(sie  beziehen  sich  fast  ausschheßlich  auf  hellenistisch-orientahsche 
Magie);  zudem  verleiht  hier  und  in  den  von  Fehrle  S.  50,6 
aus  Zauberpapyri  beigebrachten  Belegen  des  Wortes  äyveia 
die  Reinheit  gar  keine  positive  Macht  —  etwa  als  Mittel,  durch 
das  der  Magier  Götter  und  Dämonen  zum  Gehorsam  zwänge 
(dazu  dienen  vielmehr  Zauberworte  u.  dgl.)  — ,  sondern  be- 
deutet nur  ein  Schutzmittel,  ein  Prophylakterion  gegen  dä- 
monische Angriffe.  Man  könnte  also  höchstens  daran  denken, 
daß  der  reine  Mensch  äyvös  d.  i.  zu  scheuen  ist,  insofern  die 
Dämonen  sich  nicht  an  ihn  heranwagen;  von  einer  derartigen 
Vorstellung  findet  sich  indessen  keine  Spur,  am  wenigsten  in 
der  altgriechischen  Religion  (singulär  Aesch.  Eum.  1001 :  flaX- 
AdSos  &'  UTTÖ  TirepoTs  övras  SC^Tai  TraT^p;  vgl.  o.  S.  8). 

Es  ist   auch  nicht  wahrscheinlich,    daß   die  Verknüpfung, 
in    der    Reinheit    und    GöttHchkeit    bzw.    Gottgleichheit    des 
Menschen  bisweilen  in  der  altgriechischen  Mystik   erscheinen 
den  Bedeutungsübergang  verursacht  haben  sollten.    Die  Gött- 

1)  Das  antike  Mysterienwesen  ^  1919  S.  102  136ff.  175. 
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lichkeit  des  Menschen  wird  durch  ev^eos  (Rohde,  Psyche  II  * 
19ff.),  &eTos  (ebd.  285,3),  auch  durch  iepös')  bezeichnet,  aber 
nie  durch  dyvös.  Denn  jene  Termini  beziehen  sich  auf  einen 
Ausnahmezustand,  der  in  älterer  Zeit  nur  wenigen  reUgiösen 
Sekten  und  Einzelpersönhchkeiten  als  das  Ziel  des  mensch- 
lichen Lebens  gegolten  hat  (vgl.  Rohde  11.  cc);  die  ayveia  da- 
gegen ist  bis  zu  einem  gewissen  Grade  eine  bürgerliche  Tugend, 
ein  durch  die  Rücksicht  auf  das  Wohl  des  Mitmenschen  von 
jedem  geforderter  Normalzustand.  Es  würde  unverständhch 
bleiben,  wie  das  Wort  aus  Einzelströmungen  in  den  Mittel- 
punkt der  Staats-  und  Volksreligion  hätte  gelangen  können. 
Eher  könnte  man  daran  denken,  daß  ayvös  als  Epitheton 
der  Gottheit  den  Bedeutungswandel  erfahren  habe,  nachdem 
die  zunächst  nur  vom  Menschen  geforderte  Reinheit  auf  den 
Gott  übertragen  worden  war;  denn  wie  wir  sahen  (o.  S.  19,  22 f.) 
spielt  in  der  griechischen  Religion  schon  früh  die  Scheu,  die 
Reinheit  der  Götter  zu  beflecken,  eine  Rolle  —  Scheu  hier 
schon  mehr  im  Sinne  ehrfürchtigen  Respekts  — :  der  Gott  ist 
also   zu   scheuen,    insofern    er   rein   ist;    die  Verwendung  des 

^)  Neben  der  am  deutlichsten  hervortretenden  Bedeutung  heilig,  ge- 
weiht (so  stets,  wenn  mit  dem  Genitiv  verbunden),  dient  iepös  schon  in 
ältester  Zeit  zur  Bezeichnung  einer  positiven  Heiligkeit  im  Sinne  von  delos, 
, göttlich";  vgl.  Ilias  0  39:  Iii  »'  iepn  Kt^aKi\  (Hera  zu  Zeus)  Hesiod  Th.  21: 
'A&avdTuv  iepöv  yevog;  Aspis  201;  Aristoph.  Th.  1065:  'Q  Nü^  iepdt;  in  diesem 
Sinne  von  Menschen  gebraucht  bei  Plato  Staat  III  398  a:  ripooKuvoijiev  äv 
auTöv  Äs  iepöv  Kai  ö-auiiaoröv  Koi  tjSüv  (im  Hellenismus  ist  dieser  Sprachgebrauch 
sehr  häufig,  vgl.  unten).  —  Wenn  in  der  Mysterieninschrift  von  Andania 
(IG  V,  1  1390,  Ziehen  Nr.  58;  vgl.  PW  VIII  Sp.  1471)  die  Mysten  oi  iepoi  Koi 
ai  iepai  genannt  werden  (vgl.  IG  XII  3, 1098  Melos,  über  Nische  mit  Tyche 
und  Pluton:  'Aya^fi  |  TÜxn  MnÄou  |  eYAeus  'AAej^dvSpcü  KTtoTt|  |  ciepäv  iiuaräv),  so 
ist  nicht  zu  entscheiden,  ob  das  einfach  heißen  soll  „die  Geweihten"  (so 
Ziehen  Nr.  46,  lobakchengesetz  von  Athen  178  n.  Chr.,  iepös  nals;  über  die 
nicht  klare  nähere  Bedeutung  vgl.  Ziehen  z.  St.),  oder  ob  es  ausdrückt,  daß 
die  Mysten  durch  Weihe  und  Verkehr  mit  der  Gottheit  göttlichen  Wesens 
teilhaftig  geworden  sind.  Daß  letzteres  möglich  ist,  scheint  aus  Aristoph. 
ran.  652  hervorzugehen.  Xanthias  wird  geprügelt,  um  festzustellen,  ob  er 
der  Gott  Dionysos  sei,  für  den  er  sich  ausgibt;  er  muß  schreien,  erklärt  aber 
tapfer:  Oü  [lö  Ai'  (seil.  üSuvq&tiv)  öAÄ'  S^pöviioa  |  6nö&'  'HpdKAeia  rdv  Aiofieiois 
YiYveTai.  Der  Exekutor  bemerkt  darauf  anerkennend:  "Av&punos  iepös  (vgl. 
Schol.  z.  St. :  'AnoS^XETai  auTÖv  ö  tühtcov  äs  öepöjievov  Kai  ^povii^ovia  tüv  jiu- 
OTtipitov). 
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Wortes  zur  Bezeichnung  der  entsprechenden  Eigenschaft  des 
Menschen  war  dann  ohne  weiteres  möglich').  Es  ist  indessen 
sehr  fraghch,  ob  die  Reinheit  schon  so  früh  zu  einem  wesent- 
Hchen  Bestandteil  der  Gottheitsvorstellung  geworden  ist,  wie 
man  in  diesem  Falle  voraussetzen  müßte. 

Die  einfachste   und   natürlichste  Lösung  scheint   mir  fol- 
gende zu  sein. 

Das  Wort  ayvös  bezeichnet  nicht  nur  die  Reinheit  des 
Menschen,  sondern  auch  die  Unberührtheit  und  Makellosigkeit 
kultischer  Objekte,  vor  allem  des  Tempels  selbst.  DeutHch  ist 
diese  Bedeutung  Aesch.  Eum.  715f.  (die  Eumeniden  zu  Apollon): 
'AXX'  aiiiarnpä  TTpayiiaT*  ou  Xaxwv  aeßeis,  |  iiavreTa  8'  oÖKcy  dryvä  pav- 
Tcuan  v€ii(i)v.  Pers.  611:  Boös  t*  ä^'  äyvi\s  XeuKÖv  ...  ya^o  (vgl. 
613:  riap^evoü  ir^Yns  pcTa  614:  'AKrjpaTÖv  T€  pHTpös  ävplas  ötto  | 
TTOTÖv);  wohl  auch  Ag.  94:  XpipaTos  ayvoü  („keuschen  Öls" 
Wilamowitz).  Es  ist  meist  nicht  zu  entscheiden,  ob  das  Wort 
noch  die  Heiligkeit  oder  schon  die  Reinheit  des  Heiligtums  be- 
zeichnet^), eben  weil  die  beiden  Begriffe  hier  fast  identisch 
sind:  eines  der  wichstigsten  Tabus,  die  das  Heiligtum  um- 
geben, ist  das  Gebot,  seine  Reinheit  nicht  zu  beflecken;  weil 
es  rein  ist,  stellt  es  einen  Gegenstand  der  Scheu  dar*).  Eur. 
Iph.  T.  972  heißt  es,   die  Eumeniden  verfolgten   den  Orestes, 


^)  Der  Einwand,  den  Pehrle  S.  53  gegen  diese  früher  von  Wobbermin 
gegebene  Erklärung  erhebt,  ist  nicht  berechtigt.  Es  ist  gewiß  richtig,  daß 
die  äyveia  eine  Eigenschaft  ist,  die  vom  Menschen  auf  den  Gott  übertragen 
wurde;  aber  Sache  und  Terminus  sind  wohl  zu  scheiden,  und  letzterer  kann 
sehr  wohl  den  entgegengesetzten  Weg  genommen  haben. 

2)  Vgl.  Alkman  Parth.  fr.  I  B.-C:  Kai  vaös  dy^ös  eunüpvco  lepdnvas;  Pind. 
Pyth.  IV  204:  'Ayvöv  nooeiSöuvos  ...  ^vvaAiou  reiievos;  Ol.  V  10:  'Q  noAidoxe 
ridAAas,  dciSei  [lev  dAoos  dyvöv;  Aesch.  Spt.  277:  Aatcov  ia&r\\iaia  \  oTdi|ico  Äd^upa  .  .  . 
äyvoTs  Söliois;  Sppl.  100:  ^H  iidy'  äveo  (|)pövnfid  neos  |  auiö&ev  fi^dirpal^ev  ISpdvtüv  d^' 
dYvwv;  Eur.  fr.  224  N^  (Anti'^pe):  'Ayvöv  es  ©lißns  tt^Sov;  Trag.  ine.  fr.  424  N": 
Zt]KÖv  eis  dyvöv  ö^eoö. 

^)  Vgl.  Th.  Wächter,  Reinheitsvorschriften  passim.  —  Interessant  ist, 
daß  eine  dort  S.  32  mitgeteilte  Notiz  des  Pausanias  über  das  Verbot,  im 
heiligen  Hain  des  Asklepios  zu  Epidauros  zu  gebären,  durch  einen  der  be- 
kannten inschriftlich  erhaltenen  Heilungsberichte  bestätigt  wird.  IG  IV  951 
Z.  Iff.:  eine  Frau,  die  drei  Jahre  schwanger  war,  IveKdö'euSe  €v  tw  dßÖTu- 
Äs  5e  Tdxioxa  t^fjX&e  i\  auioö  Kai  Ik  toü  iepoü  iyivtio,  KÖpov  ?TeK€.  os  eO^üs  y^^ö- 
jievos  auTÖs  dnö  läs  Kpdvas  eAoÜTO  ktA. 
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^WS  €s  dyvöv  i^X^ov  aö  0oipou  iribov,  |  kqi  Trpöa^ev  dSuTuv  eKTa^ei's, 
vfjffTis  ßopäs,  I  eTTuiioa  auToö  ßiov  äKOppn^eiv  ^avwv  ktX.  Das  Heilig- 
tum des  ApoUon  ist  rein  und  daher  für  die  Dämonen  der 
Blutrache  äßarov,  tabu;  beides  kann  das  Wort  dyvös  hier  be- 
zeichnen. Bei  Kailira.  iamb.  fr.  Ox.  pap.  VII  Nr.  1011,  Gallim. 
fragm.  ed.  R.  Pfeiffer  frg.  9  V.  218ff.,  235  rühmt  sich  der  Lor- 
beer gegenüber  dem  Ölbaum,  er  werde  nicht  bei  Bestattungen 
verwandt:  "Ayvfi  yoip  ^W  ^oö  TraTeöoi  \i  äv^puiior  |  ipn  ydp  eiiii.' 
Der  reine  Gegenstand  ist  somit  zugleich  ein  Gegenstand  der 
Rücksichtnahme,  der  Scheu. 

Wir  haben  oben  (S.  25)  darauf  hingewiesen,  daß  die  reinen 
Elemente,  Wasser  und  Feuer,  tabu  sind.  Sie  erhalten  häufig 
das  Epitheton  dyvös;  Simonid.  fr.  27:  "Ev^a  xepvißeamv  dpuerai  | 
Moiöäv  ...  UTT€vep&€v  dyvöv  u5up  (vgl.  fr.  28:  dyväv  ...  xepvißuv); 
Find.  Isth.  VI  74:  AipKas  dyvöv  ö6ü)p,  tö  ßa^u^covoi  KÖpai  . . . 
dvereiXav;  Aesch.  Prom.  434:  riayai  &*  dyvopuTuv  7roTa|iüv;  fr.  300,6: 
ATyuTTTOS  dyvoö  vdjiaTOs  TrXnpouiievri ;  Eur.  Hyps.  fr.  60  col.  1  V.  61 
Arn.:  Ai'  dyvüv  peuiidtuv.  —  Find.  Pyth.  I  20:  flüpös  dyvÖTarai  . .  - 
irayai  (des    Aetna);    Eur.    Hei.  81  Off.:    Ai'yia^os  ...  Tpi'xa   raiiuv  | 

€<!>'  dyvöv  Tvüp  e^nxe  S^'^id. 

Das  Wort  dyvös  kann  hier  ebensowohl  rein  wie  heilig  be- 
deuten; letzteres  liegt  vielleicht  näher,  da  meist  die  Göttlich- 
keit der  Elemente  betont  wird.  In  diesem  Sinne  erhalten 
Wasser  und  Feuer  das  Epitheton  a€|ivös  „heilig"*);  vgl.  Eur. 
Iph.  T.  401:  Teöiiaia  aejivd  AipKns;  Tro.  201:  lepvwv  ü5dTü)v; 
Phoen.  1175:  Tö  ae\i.\bv  TTÖp  Aiös;  Bakch.  1083:  *ü)s  <je|ivoü  ttü- 
pös    (Soph.    Rhizot.    fr.  492:    "HXie   SeairoTa   Kai    vröp   iepöv,  |  ths 

eivoSias  'EKdrris  eyxos). 

Mit  der  Wendung  dyvöv  (j)ü)S  ^)  läßt  sich  vergleichen  iepöv 
4)üS  Hes.  Erg.  339  (örav  (t)dos  iepöv  eX^r;)  und  Aesch.  Eum.  1005 
(Trpös  <t>ws  iepöv  Twvße  TvpoTroinrwv),  andererseits  (j>üs  Kaö^apöv  (Pind. 

1)  In  der  berühmten  Rede  der  Aphrodite  in  den  Danaiden  des 
Aischylos  (fr.  44)  wird  der  Himmel  ayvös  genannt  («p?  liev  iyvös  oOpovös 
Tpwo€iv  x*öva) ;  Euripides  ersetzt  in  seiner  Travestie  der  Stelle  das  ayvös  durch 
oejivös  (fr.  ine.  898,1  f.:  'Epä  8'  6  oepvös  oöpavös  7rAripoüiievo9  |  S|jßpoü  neaelv  ?s 
yaiav  'A(|)po5(Tns  üno. 

«)  Pind.  fr.  153  (125):  'Ayvöv  ^^yYos  oncöpas;  Soph.  El.  86:  'Q  +00? 
fryvöv  Kai  yns  toöiioip'  dnp;  Eur.  Hipp.  fr.  443  N':  'Q  Aapnpös  ai&np  nii^pas  y 
&Yv6v  ^dos. 
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P.  VI  14:  <t>d€i  ev  xa^apw;  IX  90:  Xapiruv  .  .  ^r\u  XiTroi  Ka&apöv 
<t>eYYOS;  fr.  142  (106);  3:  Ka^apöv  d^€pas  aeXas);  mit  Aesch.  Pr.  280: 
Ai&epa  &'  dyvöv  Tröpov  olcovwv  Eur.  Melan.  fr.  487:  "Oiivuiii  ^'  iepöv 
ai^ep'  oiKnaiv  Aiös;  mit  IG  XIV  433  (Tauromeniura) :  'Eorlg  dyvöv 
ßupöv,  vgl.  einerseits  Ilias  B  305:  'lepous  Karä  ßwpous*),  anderer- 
seits Aesch.  Sppl.  654:  Ka-^apoTffi  ßu|ioTs  ^eous  dpetrovrai. 

Als  Epitheton  kultischer  Objekte  und  der  reinen  Elemente 
konnte  dyvös  somit  ohne  Schwierigkeit  die  Bedeutung  religiös 
rein  erhalten.  Für  den  Griechen  ist  nun  die  Reinheit  des 
Menschen  von  dieser  „objektiven"  Reinheit  nicht  verschieden. 
Die  Unreinheit  des  Menschen  zerstört  die  Reinheit  des  Heilig- 
tumes;  Wasser  reinigt  den  Menschen.  Theophrast  stellt  bei 
Porph.  de  abst.  II  19  die  Reinheit  des  menschlichen  Körpers 
mit  der  Reinheit  des  Opfers*)  zusammen:  'Ea^nra  pev  Xa|nrpdv 
Trepi  adipa  jir]  Ka^apöv  d|i(j)i€aa|ievois  ouk  dpKeTv  voiiiCouai  irpös  tö 
Twv  &uaiwv  dyvöv.  §  3 1  f.  stellt  er  die  Forderung  auf,  das  Leben 
des  Menschen  müsse  rein  sein  wie  ein  Opfer:  Bios  'i'va  KaS-direp 
dyvd  9-ü|iaTa  tu  Saipovicü  tüv  dvdpuTTüJv  eKaaTOs  dTrapxöjievos  rOxfi 
Tfjs  öalas  Kai  Tfjs  irapa  &ewv  wcfjeXias.  Daher  konnte  das  Wort, 
sobald  es  die  Reinheit  von  Kultgegenständen  bezeichnete,  ohne 
weiteres  auch  auf  den  Menschen  angewandt  werden.  Dabei 
braucht  keinerlei  Übertragung  stattgefunden  zu  haben.  Wir 
haben  gesehen,  daß  diejenigen,  die  im  Schutze  des  Gottes 
stehen,  in  erster  Linie  die  Schutzflehenden  (o.  S.  7  und  40), 
aber  auch  Priester  (S.  7)  und  überhaupt  kultisch  tätige  Per- 
sonen (S.  15)  Gegenstand  des  *ayos  sind:  sie  sind  dem  Gotte 
geweiht,  gehören  zu  seinem  Eigentum  nicht  anders  als  ge- 
weihte Gegenstände.  Daher  ist  es  erforderlich,  daß  sie  ebenso 
rein  sind  wie  die  Sphäre  des  HeiHgen,  in  die  sie  eintreten. 
Die    Reinheit   der    Kultpersonen   unterscheidet   sich    von    der 

*)  Ferner  Hesiod  Erg.  136:   MoKÖpcov  iepois  im  ßuHois. 

2)  Hier  bezeichnet  äyvös  nicht  das  unblutige  Opfer  wie  sonst  bisweilen : 
Thuk.  1 126, 2  (bei  den  Diasien  opferten  die  Athener  tioääö  oux  iepela,  dAA' 
(ÖYva)  früiiara  Inixüpia).  Plato  legg.  VI  782  c:  ©üiiaTd  re  oük  f|v  T0I9  »eols  ^üa, 
n^Äavoi  5e  Koi  tieAm  Kapnoi  5e5£U|idvoi  Kai  TOiaöia  äAÄo  äyvä  dOjicta,  aapKÜv  6" 
dneixovTO  ms  oüx  ooiov  ov  Jo&ieiv  ou5e  toüs  t«v  &€»v  ßwpioüs  fiiaiveiv;  vielleicht 
auch  Xenoph.  symp.  8, 9 :  öuoiai  irj  pev  riavS^u  pqSioupYÖTcpai,  irj  5^  Oupavia 
äyvöTepai.  Hier  könnte  indessen  äyw%  im  Gegensatz  zu  pqSioopYös  auch  den 
Ernst,  die  Heiligkeit  des  Opfers  bezeichnen. 
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Reinheit  der  Kultdinge  höchstens  dadurch,  daß  sie  von  ihrem 
Träger  gewahrt  oder  vernaclilässigt  werden  und  insofern  als 
eine  subjektive  bezeichnet  werden  kann;  insofern  dagegen  die 
Reinheit  des  kultisch  tätigen  Menschen  von  seiner  Umgebung 
abhängig  ist,  fällt  sie  mit  der  objektiven  Reinheit  zusammen 
und  steht  in  derselben  Beziehung  zur  religiösen  Scheu  wie 
jene:  die  geweihte,  reine  Person  ist  für  den  Mitmenschen  ein 
Gegenstand  der  Scheu,  weil  er  sich  hüten  muß,  ihre  Reinheit, 
deren  Antastung  der  Gott  ahndet,  zu  beflecken^). 

Tatsächlich  ist  nun  aber  überall,  wo  ayvös  die  subjektive 
Reinheit  bezeichnet,  jede  Beziehung  zur  religiösen  Scheu  ge- 
schwunden. Im  Gegenteil,  der  Mensch,  der  äyvös  ist,  ist  allein 
derjenige,  mit  dem  man  umgehen  darf.  So  tritt  das  Wort  in 
schroffen  Gegensatz  zum  Tabu,  am  deutlichsten  Soph.  OC  37: 
der  Xenos  bezeichnet  einen  den  Eumeniden  geweihten  Hain, 
den  er  V.  39  cc^iktos  ou6'  oiKnrös  nennt,  als  xwpos  oux  ayvös 
TrareTv").  Dieselbe  Bedeutung  „religiös  nicht  verboten,  erlaubt" 
hat  dryvös  Eur.  Heraklid.  1011.  Eurystheus  sagt:  Növ  oßv  ^ireiön 
[i'oü  SiwXecrav  töt€  |  Trpö&uiiov  övia,  ToTaiv  "EXXncriv  vöjiois  |  oux 
äyvös  €1111  Tü  KTQvövTi  KQT^avuv.  So  wie  die  Stelle  überliefert 
ist,  kann  man  nur  verstehen:  „Ich  bin  ein  oux  «Y^ös  für  den 
Mörder  nach  meinem  Tode."  Oux  ayvös  müßte  dann  soviel  wie 
äyos  bedeuten,  was  kaum  möghch  ist.  Man  erwartet:  „Es 
ist  niemandem  erlaubt  mich  zu  töten";  Elmsley  schrieb  daher 
KttidaveTv  für  KaT^avuv.     Dann  hat  aber  das  tü  ktovövti   keinen 


»)  Vgl.  Eur.  Iph.  T.  788 f.:  Mev',  ou  SiKaiws  liis  &€oü  rfiv  TtpöonoAov  |  xpaiveis 
ä^iKTOts  nepißaAwv  itdnAois  x^po.  —  Das  ist  das  eine  Motiv  der  kultischen 
Keuschheitsvorschriften;  vgl.  Fehrle  passim,  bes.  S.  222 ff.  —  In  einem  der- 
artigen Zusammenhang,  freilich  ohne  einen  Nachklang  der  ursprünglichen 
Bedeutung,  fällt  das  Wort  äyvös  bei  Menand.  Epitrep.  223.  Eine  Hetäre 
klagt  (V.  215 ff.):  'Epäa[&at  jiev  iSÖKOUv],  |  »elov  5e  (iioei  (ilaos  äv&pconös  \ii  ti.  |  ouk- 
€Ti  p'  Ig  yäp  oü5^  KOTÖKeio&ai,  TÖAav,  |  nap'  oütöv,  dAAä  xtopis,  und  knüpft  daran 
die  Bemerkung  (V.  221  ff.):  'Enei  tö  y'  ^""'  toütco  tö  Tfjs  &e[o]ö  (j)ep€iv  ,  Kavoöv 
€1ioiy'  oIöv  t£  vüv  Igt',  &  TÖAav.  |  ayvt]  yä\i(ßv  yöp,  ^aoiv,  JiiJi[^]pav  rpiinv  |  fjSn 
Kd&npat. 

-)  ayvös  hat  hier  dieselbe  Bedeutung  wie  öoios  bei  Aristoph.  Lys.  743 : 
'Q  TtoTvi'  EiAei&ui*,  ?niox€9  toü  tökoü,  |  ?a)S  äv  eis  ooiov  |xöA»'  yd)  x«piov.  Über  den 
Bedeutungsübergang  heilig-profan  bei  Soios  vgl.  Wilamowitz,  Piaton  I  (1918) 
S.  61f. 
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Sinn  mehr.     Wenn  der  Text  nicht  verderbt  ist,   so  wird  eine 
Kontamination  der  beiden  Gedanken  anzunelimen  sein.  — 

Um  dieses  Umschlagen  des  Terminus  in  eine  gegenteilige, 
nicht- religiöse  Bedeutung  zu  verstehen,  müssen  wir  uns  daran 
erinnern,  welche  Rolle  die  religiöse  Reinheit  im  öffentHchen 
Leben  des  Griechen  spielt  (vgl.  o.  S.  22).     Die  Rücksicht  auf 
die  in  der  Stadt  befindlichen  Heiligtümer  und  damit  indirekt 
auf  das  Wohl  der  Bürgerschaft  verlangt,  daß  der  Einzelne  wie 
die  Gesamtheit  sich  von  schweren  religiösen  Vergehen,  insbe- 
sondere von  Blutschuld,   rein   erhalte;   aus   diesem  Grunde  ist 
im  Falle  eines  Frevels,  der  den  Zorn  und  die  Strafe  der  Götter 
hervorgerufen  hat,  Ausweisung  des  Frevlers  und  Entsühnung 
der  Stadt  erforderlich.    Die  antike  Polis  stellt  in  diesem  Sinne 
eine  Fortsetzung  des  heiligen  Tempelgebietes  dar;   wie  dieses 
ist   sie   den  Göttern  der   Stadt,   den   rioXioöxoi   ö'eol,  geweiht*), 
und  gegen  die  Umwelt  durch  Tabus,  wenn  auch  nur  mit  Rück- 
sicht   auf    die    schwersten    Vergehen,    abgeschlossen.      Beim 
Aufenthalt   in   der  Stadt   muß   daher   aus   denselben  Gründen 
wie  bei  dem  Betreten  eines  Heihgtums  eine  gewisse  äyveia  be- 
obachtet  werden;   die  Reinigung,    der  ayviaiiös,   dem   sich   der 
Einzelne   im  Falle   einer  Befleckung  zu  unterwerfen  hat,   ist 
im  Grunde  nicht  verschieden  von  der  Lustration,  die  erfolgen 
muß,   bevor  Dinge   oder  Personen  aus  der  Religion  des  pro- 
fanum  in  die  des  sacrum  übergehen. 

Andererseits  gehört  die  im  alltäghchen  Leben  geforderte 
Reinheit,  wenn  sie  auch  ursprünglich  religiös  motiviert  ist,  zum 
Profanen,  insofern  sie  den  Normalzustand  des  Menschen  darstellt, 

1)  Das  ist  gemeint,  wenn  Städte  das  Prädikat  iepös  erhalten;  deutlich 
Eur.  fr.  ine.  1084,2:  'AKpoKÖpiv&ov,  lepöv  öx&ov,  iröÄiv  'A(|ipo5(Tns,  und  Aristoph. 
equ.  582 :  'Q  noAioöxe  flaAÄäs,  d)  Ttis  lepuTÖTtis  . . .  iieSeouoa  xcopas-  Vgl.  Ilias  B  535 : 
"lepfjs  Eußoins;  265:  'Exiväuv  lepätüv;  A  378:  'lepä  leixea  ©nßns;  A  366:  ©nßnv 
iepnv  nöAiv  (vgl.  h.  Hom.  Apoll.  226:  'leprj  ©rißri);  H  20:  "lAiov  eis  lepnv;  E446: 
nepYÖjiö)  eiv  lepfi  o&i  oi  (seil.  'AnöAAtovi)  vqös  yt.  tctukto;  Odyss.  A323:  'A&nvdcüv 
iepäcov  (vgl.  Pindar  fr.  75,4:  'Ev  lals  tepals  'A&nvais;  Soph.  Ai.  1221:  Täs  tepäs 
'A&dvas);  Hesiod  fr.  122  R^:  Ai5üiious  iepoüs;  Soph.  Ai.  859:  'Q  yH«  '^pöv  oiKeios 
n^5ov  laAafiTvos.  —  Ebenso  erhalten  Städte  des  Epitheton  ayw%;  Tim.  Pers.  249: 
'AAA'  eKGTaßöAe  flü&i',  ayväv  ?A&ois  lävSe  nöAiv  oüv  oAßto  (wohl  schon  rein); 
Archestr.  rel.  52,8  Ribb.:  Bu^ävTiov  is  nöAiv  äy\)r\v;  Dionys.  Perieg.  358:  M^Aa- 
dpov  ayvtis  riap^evöTins;  IG  XIV  1093  (Rom):  TpinoAiv  itatpiSav  nöAiv  äyviiv.  Vgl. 
Aesch.  Prom.  411 :  'Ayväs  'Aaias  ?5os. 
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und  steht  in  Gegensatz  zu  dem  Ausnahmezustand  des  Ge- 
v/eihten,  Heiligen:  das  heiHge  Reine  ist  religiös  verboten,  das 
profane  Reine  gestattet.  So  ist  es  verständlich,  daß  „rein" 
schließlich  einen  der  Grundbedeutung  des  Wortes  entgegen- 
gesetzten Sinn  annimmt. 

Es  wurde  schon  oben  bemerkt,  daß  der  Übergang  heilig- 
rein sich  auch  an  anderen  religiösen  Termini  vollzogen  hat 
(Travayns  und  euayris  S.  15),  Sehr  deutlich  ist  die  Art  des 
Vorganges  an  dem  Wort  dyioTeueiv  zu  beobachten. 

'AyiöTeueiv  bedeutet  ursprünglich  dyiaTÖv  eTvai  bzw.  TroieTv, 
„geweiht  sein"  oder  „weihen".  Die  faktive  Bedeutung  findet 
sich  Soph.  Ant.  247:  Kd(j)aYiofTeu(Tas  (d.  h.  Kai  i^.)  a  XPH  (ent- 
sprechend V.  196:  Kai  rct  ttoyt'  e^ayviam),  die  intransitive  viel- 
leicht Plato  legg.  VI  759  d:  '0  tieAXcov  Kaö^'  iepous  vöfious  Trepi  tcc 
9-eTa  iKavüs  dyiaTeuaeiv  (Passow-Gr. :  „die  heiligen  Gebräuche  be- 
obachten"). Daraus  haben  sich  die  Bedeutungen  reinigen  und 
rein  sein  entwickelt.  Zur  ersteren  vgl.  das  Orakel  bei  Paus.  X 
6,  7 :  'Ayxoü  6e  ßapüv  iöv  ett'  dvepi  <t>oTßos  i^f\ae\  \  amr\  flapviiaffoio  • 
(^övou  6e  €  Kpnaioi  dv5pes  |  y^eipas  dyi(jTei3<a)ouar  tö  ße  kXcos  outtot' 
oXerrai.  Hier  ist  dyiGreueiv  völlig  gleichbedeutend  mit  dyvi^eiv» 
bei  dem  ebenfalls  neben  der  Bedeutung  reinigen  die  Bedeutung 
tveihen  hergeht  (s.  o.  S.  47,  2).  Intransitiv  wird  dyioreueiv  gleich- 
bedeutend mit  dyveueiv  verwandt,  am  deutlichsten  Polemon  bei 
Macrob.  V  19,  26  (vom  Heiligtum  der  Paliken  in  Sizilien): 
ripoaievai  6e  dyiareuovTas  XPH  ^^9^^  auTOus  dirö  TravTÖs  dyous  Kai 
öüvoüdas,  eil  be  Kai  tivwv  €8ea|jdTuv.  Im  Priesterinneneid  bei 
Ps.  Demosth.  59,  78  tritt  dyvöv  eTvai  daneben:  'Ayioreuü)  Kai  ei|ii 
Ka^apd  Kai  dyvf]  arrö  t€  twv  dXXuv  tüv  ob  Kaö-apeuövTuv  Kai  dTr' 
dv5pös  auvouaias.  Vgl.  Eur.  Bakch.  72 ff.:  ^Q  pdKap  öaris  €u5ai|iuv 
TeXeräs  ^ewv  eißus  ßioidv  dyiareüei  Kai  ^laffeuerai  ijiuxdv  ev  öpeaoi 
paKxeucov  öai'ois  Ka&ap|ioTaiv.  Paus.  VII  25, 13  berichtet  vom  Heilig- 
tum der  Ge  unweit  Krathis:  Tuvr]  6e  r|  dei  ir\\i  lepuouvriv  \a\i- 
pdvouaa  dyiaTeüei  pev  dTrö  toutou  (d.  h.  von  dem  Zeitpunkt  an, 
wo  sie  Priesterin  wird),  ou  pfiv  ouSe  rd  irpÖTepa  earai  ttXcov  q 
evös  dv5pös  €9  TreTpav  d<j)iyii€vii.  Im  Gegensatz  zu  dyviCeiv  und 
dyveOciv  handelt  es  sich  bei  dyiareüeiv  fast  stets  um  kultische 
Reinheit;  doch  insofern  diese  nur  eine  Vorbereitung  für  die 
kultische  Begehung,  die  Weihe,   bildet,    steht   auch   sie  schon 
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außerhalb  der  eigentlich  rehgiösen  Sphäre,  und  tatsächlich  be- 
zeichnet das  Wort  in  dem  von  Pausanias  mitgeteilten  Orakel 
wie  ayviCeiv  die  Reinigung,  durch  die  der  Befleckte  in  die  Ge- 
meinschaft der  Profanen  wiederaufgenommen  wird'). 

Es  ist  nicht  unmöglich,  daß  der  Übergang  iveihen-reinigen 
bei  dviffTeueiv  auf  eine  entsprechende  Entwicklung  des  Grund- 
wortes dyiCeiv  zurückgeht  oder  doch  parallel  mit  dieser  erfolgt 
ist.  Bezeugt  ist  diese  indessen  erst  spät.  Wenn  Kallimachos 
das  attische  Sühnfest  der  Aiora,  eine  eTrereia  dyicTTUs  nennt,  so 
kann  das  nur  Reinigung  bedeuten  (Ox.  pap.  XI  Nr.  1362  fr.  1 
col.  I  V.  3;  über  die  Bildung  des  Wortes  vgl.  L.  Malten,  Herrn.  53 
1918  S.  152).  Inschr.  v.  Perg.  II  255  Fraenkel  (1.  Jhd.  n.  Chr.) 
werden  dyiarnpia  erwähnt,  die  nach  dem  Zusammenhange 
Reinigungsgeräte  bezeichnen  müssen  (vgl.  Fraenkel  z.  St.): 
'Attö  66  Td(|>oü  Kai  €K(})op[äs]  TTepipa[v]d|ievoi  Kai  5ieX^övTes  xfiv  iröXiv, 
Koö-'  fjv  rd  dyiaTiipia  Tiö-erai,  Ko^apoi  edruaav  aurriiiepov. 

Schließlich  ist  hier  noch  iepös  anzuführen,  Hesych.  s.  v. 
lepemv  Ka^ap|ioö  Seoiievnv,  iketiv.  Ai'(Jxi>^os  <^v>  'l^iovi  (=  Aesch. 
Ixion  fr.  88  N ').  Formell  entspricht  iepeTris  dem  Wort  dyvirtis, 
für  das  Photius  s.  v.  auch  eine  entsprechende  Bedeutung  be- 
zeugt: 'Ayvirns"  iKerns  Kai  Ko^dpoios'  Kai  ydp  6  iiuaous  dyvia^eis  Kai 
ö  Ka^rjpas  outw  Xeyovrai. 

iepös  selbst  steht  vielleicht  in  der  Bedeutung  rein  bei 
Soph.  OG  287 :  "Hku  ydp  iepös  eüaeßns  re. 

IV. 

Die  ursprünghche  Bedeutung  von  dyvös,  heilig,  ist  früh 
erloschen ;  die  wenigen  Belege,  die  wir  aus  der  Zeit  nach  den 
attischen  Tragikern  anführen  konnten,  scheinen  Produkte  des 
Archaismus  zu  sein;  in  Prosa  findet  sich  das  Wort  in  diesem 
Sinne  fast   nie')-     Vielleicht  ist   der  Vorgang  in  Zusammen- 


1)  Weitere  Belege  bei  Passow-Cr.  s.  v.  —  Das  Wort  äyioTeia  scheint 
nie  Reinheit,  sondern  stets  von  der  Grundbedeutung  ausgehend  heilige 
Handlung  zu  bedeuten;  vgl.  ebd. 

2)  In  gehobener  Sprache  Plato  Phaedr.  254b:  Koi  ndAiv  elSev  auxtiv  (seil. 
Tqv  Toö  KäAAou9  (j)üoiv)  fieiä  <Jco(J)pooüvns  gv  avvä  ßä^pcp  ^i.^^aa\> ;  eine  Nachwirkung 
dieser  Stelle  bei  Plotin  Enn.  I  6, 9  Itos  äv  iSn?  ou(t.poaOvnv  €v  ayvci)  ßä&pcp  ße- 
ßüoav  (der  vielleicht  schon  rein  verstand;  vgl.  den  Zusammenhang).   Außer- 
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hang  mit  dem  Schwinden  des  Wortes  ä^eoö^ai  erfolgt,  das  eben- 
falls in  prosaischen  Texten  nicht  vorkommt  (s.  o.  S.  9);  in 
erster  Linie  wird  er  darauf  zurückzuführen  sein,  daß  sich  die 
Grundbedeutung  neben  der  zu  ihr  in  Widerspruch  stehenden 
Verwendung  des  Wortes  als  Terminus  der  „profanen"  Reinheit 
nicht  halten  konnte. 

Als  Bezeichnung  einer  ganz  äußerlich  aufgefaßten  Rein- 
heit hat  sich  das  Wort  bis  an  den  Ausgang  der  Antike  ge- 
halten. Z.  B.  Diod.  Sic.  IV  19, 4':  Ixion  nach  der  Ermordung 
seines  Schwiegersohnes  öttö  toö  Aiös  ayvioö-eis;  Dion.  Hai.  Ant.  R.  I 
39, 4:  Herakles  nach  Tötung  des  Cacus  ayviaas  . . .  tw  TTOTajiü 
TÖv  ^övov;  Epiktet  ni  21,  14:  RponYveuKÖTa  Kai  TrpoßiaKeijievov  irj 
Yvwiiri;  Plut.  de  cohib.  ira  16  p.  464b:  'OiiiAias  d(j)po5iaiuv  eviauTÖv 
äyveüam;  Porphyr,  de  abst.  passim;  interessant  p.  172,31  Nauck* 
von  den  Essäern:  FIpoKaTeuxeTai  6'  6  iepeus  Ttjs  Tpo4>ns  ay^ns  ovar\s 
Kai  Kaö-apäs,  Kai  yevaaa^ai  Tiva  Trpiv  Tfjs  euxfjs  d&eiiiTov;  die  Stelle 
ist  wörÜich  aus  loseph.  de  hello  lud.  2,  8,  5  abgeschrieben  bis 
auf  die  Worte  dyvfjs  oöans  Kai  Ka^apös,  die  Porphyrius  hinzu- 
gesetzt hat  (s.  J.  Bernays,  Theophrasts  Schrift  über  die  Frömmig- 
keit 1866  S.  155). 

Im  Vulgärgriechisch  des  Hellenismus  ist  dyvös  „mw"  sehr 
häufig  und  spielt  besonders  in  den  Vorschriften  der  Zauber- 
papyri eine  wichtige  Rolle  (z.  B.  P.  Lond.  I  Nr.  121,  3.  Jhd. 
n.  Chr.  Z.  334:  Aeye  'xwpi[^e  ajvoußi  . .  /  ayveudas  niJ^epff^  Y;  Z.  749: 
ETveira  ^eis  ütto  to  7rpOKe(|)aXi  to  7r[T]u(t)iv  ..  ayveuaas  nP^pas  y;  vgl. 
Z.  749,  843 ff.;  weitere  Stellen  bei  Fehrle  S.  50,  6).  Daher 
finden  wir  auch  bei  den  hellenistischen  Juden  und  Gliristen 
das  Wort  als  rehgiösen  Terminus  wieder,  der  die  rituelle  Rein- 
heit bezeichnet.  LXX:  Num.  8,  21:  Kai  r|yvloavTO  oi  AeuTrai  Kai 
eTTÄüvavTO  Tä  ijidTia;  31,  23  tw  üßari  toö  dyviaiioö  dyvia^naeTai 
(hebr.  i^tpn  hithp.);  6,3:  '"Os  äv  peydXws  eü^nTC»  euXHv  d<j)ayvlaaö^ai 
dyveiav  Kupiu,  dirö  oVvou  Kai  aiKepa  dyvia^nacTai  01^  hi.).  Js.  66, 17: 
01  dyviCöiievoi  Kai  Ka^api^öiievoi  (hebr.  "li'lp^  hithp.) ');  NT:  Joh.  1 1,  55: 


dem  vielleicht  Xen.  symp.  8, 9  (s.  o.  S.  56, 3)  und  Diod.  Sic.  13, 27 :  "Oooi  tmv 
ÖYvoTdTwv  fiuoinpicov  p£TeiAri(^aT€  (hier  könnte  ebenfalls  die  Bedeutung  rein 
vorliegen). 

^)  Die  vollständigen  Belege  mit  Angabe   des  hebräischen  Aequivalents 
bei  Hatch-Redpath  Concordance  to  the  Septuagint  s.  vv. 
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"Iva  dYviouoiv  eauTOUs  (Reinigung  der  Juden  vor  dem  Passah; 
W.  Bauer  übersetzt  heiligen,  zum  mindesten  irreführend). 
I  Joh  3,  3 :  Kai  ttös  ö  exuv  rnv  eX7ri6a  raurnv  ett'  auTÜ,  ayvi^ei  eauTÖv, 
Ka^ws  CKelvos  dyvös  eariv  (Mahnung  zur  Selbstreinigung  von 
Sünden,  vgl.  H.  Windisch  z.  St.).  —  I  dem.  29, 1 :  ^pO(JeX^u^ev 
ouv  auTÜ  ev  öaiörnTi  iliuxns,  dyväs  Kai  d|iidvTOüS  x^Tpas  aVpovies  Tvpös 
aÖTÖv.  Ox.  pap.  XI  1384-,  in  einer  Erzählung  aus  einem  apo- 
kryphen Evangelium,  die  ein  mitgeteiltes  Rezept  beglaubigen 
soll,  redet  Jesus  die  Engel  an  (Z.  23 ff.):  Ti  dvnp^are,  dyvoi  vrav- 

Kd^apoi. 

Im  jüdisch-christlichen  Hellenismus  hat  dyvös  indessen  sehr 
oft  eine  vergeistigte  Bedeutung:  es  bezeichnet  in  übertragenem 
Sinne  die  Reinheit  der  Seele,  des  Herzens,  des  Gewissens. 
Vgl.  Prov.  20,9:  Tis  KauxnaeTai  dyvfiv  exeiv  rfiv  KopSiav  {riJ\  pi.); 
IV  Makk  18,23:  li^uxds  dyvds  Kai  d^avdrous  d7reiXn<t>0Tes;  Aristeas 
ep.  139:  'Ayvoi  eorÜTes,  Kard  aüpa  Kai  Kaid  ijjuxnv;  292:  "Exciv 
dyvnv  Kai  djiiyfj  TravTÖs  KaKOÜ  rnv  6idvoiav;  Jac.  4, 8:  KaS^aplaare 
XeTpas,  dpapTwXol,  Kai  dyviaare  Kap5ias,  5li|iuxoi  (auch  Ka^apös  wird 
von  der  Reinheit  der  Seele  gesagt;  I  dem.  21,8:  'Ev  Ka^apä 
5iavoia;  45,7:  'Ev  Ka^apd  auveiönaei;  II  dem.  11,1:  'Ev  Ka^apd 
KOpSia;  Barn.  15,6:  'Ayidaas  auinv  x^ptJiv  Ka^apaTs  Kai  Kap6ig  Ka- 
^apd) ;  I  Petr.  1,22:  Tds  «|iuxas  öliwv  «lyviKÖTCS  ev  irj  UTraKori  Tfjs 
dXn^eias;  1  dem.  1,3:  'Ev  diiwiiu  Kai  0€|avrj  Kai  dyvrj  ouveiönaei; 
48,5:  'Ayvös  ev  'epyois;  Barn.  8, 3:  Tfiv  ä(j)e(Tiv  twv  diiapTiwv  Kai 
TÖv  dyviaiiöv  Tfjs  Kap5ias. 

Wo  die  äußere  Reinheit  gemeint  ist,  wird  daher  dyvös 
häufig  durch  Zusätze  wie  ev  ifj  aapKi  näher  bestimmt.  Vgl. 
I  dem.  38,  2:    '0    dyvös  ev   tri    aapKi;    II  dem.  8,4:    Tnv    adpKa 

dyvqv  Tnpnaavres. 

Die  Vergeistigung  und  Ethisierung  der  religiösen  Reinheit 
und  ihrer  Terminologie  in  der  jüdisch-christlichen  Religion  be- 
deutet nun  keineswegs  etwas  völlig  Neues  in  der  antiken  Welt. 
Eine  parallele  Entwicklung  hatte  schon  in  der  altgriechischen 
Religiosität,  wenigstens  in  ihren  höheren  Schichten,  ein- 
gesetzt. 

Die  ersten  Stadien  des  Prozesses  sind  in  der  Tragödie  des 
Euripides  deutlich  wahrzunehmen.  Hier  findet  sich  eine  der 
jüdisch-christlichen  Gegenüberstellung  von  „fleischlicher"  und 
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„seelischer"  Reinheit  im  Prinzip  entsprechende')  Kontrastierung 
der  Reinheit  der  Hände  und  der  Reinheit  des  Geistes.   Hipp.  316 
fragt  die  Amme  Phädra:  'Ayvös  iiev,  w  iraT,  x£>pas  miiaros  (t)Opers; 
diese  antwortet:  XeTpes  iiev  ävvai,  <|)pnv  &'  €X€i   [i\aa\ia  ti.     Orest. 
1602ff.    entspinnt   sich    zwischen   Menelaos    und   Orestes    mit 
Bezug  darauf,  daß  jener  diesen  zu  töten  beabsichtigt,   dieser 
dagegen  durch  den  Mord  seiner  Mutter  befleckt  ist,  folgender 
Wortwechsel:   Me.   eö  yoüv   ^iyois  äv  xepvißwv   —  Op.  ti   br\  yäp 
ou;  I  Me.   Kai  a(j>äYia  Trpö  ßopös  KaTaßdXois.     Op.  ab  5'  äv  KaXü)s;| 
Me.  äyvös  yäp  €i|ii  x^Tpas.     Op.   äXV  ou  ras  <j)pevas.     Die   eigent- 
liche Ursache  der  Erscheinung  ist  ohne  Zweifel  die  der  rehgiösen 
Vorstellung  widersprechende  ethische  Reflexion,  daß  nicht  nur 
die  begangene  Tat,   die  physische  Befleckung,   sondern  schon 
der  bloße  Vorsatz  einen   Frevel  bedeutet.     Die  Formulierung 
indessen  knüpft  an  die  religiöse  Vorstellungsweise  an,  und  es 
scheint,  daß  die  Wendungen  beflecJder  Geist,  reiner  Geist  noch 
nicht   zu   bloßen    Bildern    verblaßt,    sondern   im    eigentlichen 
Sinne  zu  verstehen  sind').    Die  (|)pnv  ist  noch  nicht  psychisch, 
sondern  als  Körperteil,  wenn  nicht  als  selbständiges  im  Menschen 
wohnendes  Wesen  aufgefaßt  und  kann  somit  im  eigentlichen 
Sinne  des  Wortes   befleckt  werden.     Daß  der  Grieche  noch 
an  physische  Befleckung  denkt,  wo  uns  ein  übertragener  Aus- 
druck vorzuliegen  scheint,  zeigt  sich,  wenn  Hippolytos  (V.  655) 
durch  das  bloße  Anhören  des  Ansinnens  der  Phädra  so  sehr 
befleckt  zu  sein  meint,   daß  er  sich  mit  Meerwasser  das  Ohr 
reinigen  will;    ähnlich   wenn  Achilleus  es  als  körperliche  Be- 
fleckung empfindet,    daß  seine  Person    als  Vorwand  benutzt 
worden  ist,  um  Iphigenie  in  das  Lager  der  Achäer  zu  locken 
(Iph.  Aul.  938 ff.:   Touvoiia  yap,   e'   ««ai    l^n  oiSnpov    npaTO,  1  TOu^öv 
<j)Oveuaei  -nalba  ar\\>-  tö  6'  amov  |  iröais  aös-    ayvöv  S'  oükct'  eari  awji' 
eiiöv,  I  ei  8i'  eji'  öXeTrai  n  läXaiva  Trap&evos. 

1)  Damit  soll  natürlich  nicht  die  durch  das  Anklingen  von  Begriffen, 
die  der  altgriechischen  Antike  fremd  sind,  bedingte  Eigenart  der  jüdisch- 
christlichen Ausdrucksweise  in  Abrede  gestellt  werden. 

2)  Allgemeine  Bemerkungen  hierüber  bei  L.  R.  Farneil,  The  Evolution 
of  Religion  1905  S.  113  (der  Ausdruck  unreines  Hers  sei  zunächst  ganz 
wörtlich  zu  verstehen;  bei  gewissen  Wilden  müsse  man,  wenn  man  sich 
reinigen  wolle,  Gedanken  und  Worte  meiden,  die  mit  Mord  und  dgl.  zu- 
sammenhängen; F.  vergleicht  gr.  eü(^n|jiia). 
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Das  scheint  dafür  zu  sprechen,  daß  Euripides  nicht  etwa 
sophistische  Kritik  an  der  StaatsreHgion  vorträgt,  sondern  wie 
häufig')  den  Volksglauben  reproduziert,  sei  es,  um  das  Milieu 
wahrheitsgetreu  zu  schildern,  sei  es  in  versteckter  Ironie. 
Eine  schwache  Stütze  erhält  diese  Annahme  dadurch,  daß  in 
einer  der  epicharmischen  Gnomen,  welche  auch  sonst  Be- 
ziehungen zu  Euripides  aufweisen,  die  leider  nicht  geklärt 
sind  (s.  Diels,  Vors.  P  S.  117),  eine  ähnhche  Scheidung  zwischen 
geistiger  und  körperlicher  Reinheit  vorgenommen  wird,  fr.  26  D : 
Ka^apöv  äv  töv  voöv  e'xns,  «Kav  tö  aüiia  Kaö-apös  eT.  Bedeutsamer 
ist  es,  wenn  Aristophanes  ran.  354 f.  den  Chor  sagen  läßt: 
Eu(t>imeTv  xpn  Kd^ioraaö'ai  toTs  ruierepoiai  xopoTaiv,  |  öaiis  ccTveipos  lOiüvSe 
AöYwv  KQi  Yvwiiriv  pn  Ka^apeüei  (die  Stelle  wird  ernst  gemeint  sein 
und  tatsächhch  in  den  Mysterien  gebrauchte  Worte  wieder- 
geben). Ferner  entspricht  dem  bei  Euripides  zur  Bezeichnung 
der  äußeren  Reinheit  häufig  verwandten  Ausdruck  dyvös  ras 
XeTpas  -)  ein  [ou]  Ka^apös  X^Tpas  bei  Herod.  I  35 ') ;  auch  der 
lonier  muß  also  geistige  und  physische  Reinheit  geschieden 
haben. 

An  allen  diesen  Stellen  ist  die  äußerlich-religiöse  Bedeutung 
von  ayvös  (und  Ka9-apös)  noch  lebendig:  auch  wo  von  Reinheit 
des  Geistes  die  Rede  ist,  handelt  es  sich,  soweit  der  Zusammen- 
hang deutlich  ist,  um  Reinheit  von  einem  iiiaaiia,  von  Blutschuld. 

Eine  ethische  Bedeutung  erhält  das  Wort  erst,  sobald  der 
Begriff  Frevel  weiter  gefaßt  und  auch  leichte  Verstöße  gegen 
Recht  und  Sitte  darunter  verstanden  werden.  Dabei  mußte 
die  religiöse  Bedeutung  von  dyvös  rein  allmählich  verblassen: 
dyvös  wird  in  übertragenem  Sinne   gebraucht  und  bezeichnet 

1)  Rohde,  Psyche  II  248 ff.    Vgl.  o.  S.  5. 

^)  Außer  den  schon  gegebenen  Belegen  vgl.  die  ähnliche  Wendung 
ÖYvfl  Xpöo  Tro.  454;  xeipos  iy^iCeiv  u.  ä.  Orest.  429,  Herc.  940, 1145, 1324. 

*)  Im  Attischen  schon  Antiphon  nepi  toö  xopeuToö  §§11  82.  Vgl.  Plato 
Igg.  VIII  831  a  TÖV  ...  KOTÖ  vöjjiov  Ka&ap&evta  Ka&apöv  elvai  xeTpas-  Wie  zu  er- 
warten, hat  Ko^apös  als  Terminus  der  religiösen  Reinheit  sich  parallel  mit 
ayvös  entwickelt  (s.  u.  S.  67,  1).  —  In  später  Zeit  hat  auch  das  Wort  gvayiis 
eine  allgemeinere  Bedeutung  angenommen  (Alkiphr.  rhet.  ep.  III 18, 4  nennt 
Leute  so,  die  ihn  um  sein  Geld  betrogen  haben);  um  die  ursprüngliche  Be- 
deutung wiederherzustellen,  wird  es  ebenfalls  durch  den  Zusatz  täs  X€«pas 
näher  bestimmt;  Aelian  nat.  an.  11,  3:  'Eäv  5^  Tis  ^  tös  xeipas  ?voYiis  ktX. 
Religionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  5 
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Reinheit  von  jeder  Art  von  Vergehen,  sittHche  Tadellosigkeit ') ; 
es  wird  so  ein  Synonymum  zu  SlKaios,  von  dem  es  sich  inso- 
fern unterscheidet,  als  jenes  sich  auf  die  positive,  dieses  auf 
die  negative  Seite  desselben  Zustandes  bezieht.  In  diesem 
Sinne  scheint  Eupolis,  der  erste  sichere  Zeuge  der  ethischen 
Bedeutung  von  äyvös'^),  die  beiden  Worte  zu  scheiden;  Dem. 
fr.  III  r.  V.  2 f.:  Nüv  aüTj[x'J  ayvos  eip'  eyu,  |  [cTrei  SiJKaiös  e.\^'  övnp 
(nach  Jensen,  Hermes  LI  1916  S.  331).  Gerechtigkeit  ist  Vor- 
aussetzung für  die  äyveia,  äyvös  schließt  also  Reinheit  von 
Charakterfehlern  mit  ein.  Ähnlich  Alexis  GGF  III  p.  384; 
zwei  feilschen:  Mos  eTrrä  xö^küv.  —  ouSev  äoeßeTs  ouß^TTü).  |  Xeyc.  — 
Twv  Ix'vwv  ößoXös.  —  ayveueis  €TI.  Es  scheint  sich  hier  nicht, 
womit  man  ja  rechnen  muß,  um  Redensarten  zu  handeln,  die 
einer  komischen  Wirkung  zuliebe  dem  Wort  dyvös  einen  außer- 
gewöhnlichen Sinn  beilegen,  am  wenigsten  an  der  zweiten 
Stelle.  Wie  die  Zusammenstellung  mit  öaeßeTv  wahrscheinlich 
macht,  könnte  ayvös  noch  als  religiöser  Terminus  empfunden 
sein,  und  man  muß  erwägen,  ob  dieser  nicht  schon  im  Kultus 
eine  ethische  Bedeutung  erhalten  haben  kann,  vorausgesetzt, 
daß  zur  kultisch  gebotenen  Reinheit  eine  gewisse  Tugend- 
haftigkeit gehörte;  das  älteste  Zeugnis  für  Verwendung  des 
Wortes  in  diesem  religiös-ethischen  Sinne  ist  jedoch  erst  das 
bekannte  Epigramm,  das  nach  Theophrast  bei  Porphyr,  de 
abst.  II  19  über  dem  Eingang  des  Asklepiostempels  zu  Epi- 
dauros  zu  lesen  war:  'Ayvöv  XPH  vaoTo  9^uw8eos  ^vtös  iövra  |  b\i- 
lievar  äyveia  6'  ean  (j)poveTv  ödia*). 

Auf  späten  Inschriften  und  Papyri  wird  das  Wort  sehr 
häufig  verwandt,  um  die  Amtsführung  eines  Beamten  als  un- 
tadelig zu  bezeichnen. 

Inscr.  Olymp.  450  Z.  6   (unter  Hadrian):   'Ay[v]ws  K[ai  em- 

*)  Cremer  schlägt  Wiedergabe  durch  unser  lauter  vor  (Fehrle  S.  51). 

2)  Nicht  deutlich  Bakchyl.  10,  25:  'Ev  ^a&^ois  äyvoö  D^Aonos  SaTt^Sois;  viel- 
leicht religiös  rein,  untadelig,  d.  h.  fromm.  Sein  Sohn  Pittheus  wird  Eur. 
Hipp.  11  ebenfalls  iiyvos  genannt  ('InnöAurov  aywv  riiT&^cos  naiSeüpara),  hier 
denkt  man  zunächst  an  äußere  Reinheit  (da  er  Erzieher  des  Hippolytos  ist) ; 
jedoch  Schol.  z.  St.  verweist  auf  Med.  684 :  HoTs  ws  Myova\.  fldAonos  euaeß^oTOTos, 
wo  sich  das  Prädikat  euoep^oTOTos  darauf  bezieht,  daß  Pittheus  Orakel  zu 
deuten  versteht. 

^)  Parallelen  bei  Weinreich,  Sitz.-Ber.  Akad.  Heidelberg  1919,  nr.  16  S.  64. 
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lie]Xü)[s  aYopavopnJaavTa ') ;  Inscr.  Magnesia  1 63  Z.  13:  rpaiipaTeOoavTa 
Tfjs  ßQuAns  dyvüs  Kai  (|)iXo5ö^us;  ebd.  164  Z.  13:  Täs  Aomäs  8e 
(JjiXoTeijiias  TeXidaavra  ayvcds  Kai  ä|iejnrru9  (beide  unter  Claudius). 
Gollitz-B.  nr.  3667  (Kos,  wahrscheinlich  unter  Claudius) :  'Ayo- 
pavopnoavTa  ayvcis,  dywvo^'eTnaavTa  euaeßüs.  CIG  III 4019  (Galatien, 
Ancyra) :  Zwtiköv  Bdaaov  . . .  (|>uAapxncravTa  (j)iXoTei|ius  Kai  daiuvo- 
miaavra  ayvös-  IG  XII  5, 655  (Syros,  2./3.  Jhd.  n.  Chr.) :  Ehrung 
einer  BepevelKrj  .  .  yvMr\  .  .  'ApicrroKXeoüs  .  .  .  dyvüs  Kai  d^^ius  twv 
&€üv  Kai  Trjs  TröXeus  eiepareüffaaa. 

Sehr  oft  wird  diese  Eigenschaft  von  römischen  Beamten 
gerühmt,  in  erster  Linie  im  Orient.  Ägypten:  Ox.  pap.  I 
nr.  41  Protokollbericht  über  eine  Versammlung;  V.  28  ruft  das 
Volk  den  Beamten  zu:  'Ayvoi  maToi  auvSiKOi,  dyvoi  maroi  au[v]n- 
[yopoi];  ähnlich  ebd.  XII  35  nr.  1413,11:  'Ayve  maik  4>iXea  als 
Akklamation.  Lykien:  Ditt.  Syll.  inscr.  or.  560  1.  Jhd.  n.  Chr.: 
Zu  Ehren  des  Publius  Bachius,  Proprätor  in  Lykien  tu  euep- 
yerri  Kai  KTiaTr]  Kai  5iKaio8ÖTi;i  dyvüj.  Phrygien:  CIG  III  3969 
(Apollonia):  Töv  dyvöv  Kai  5iKaiov  eTrirpoTTOv  toü  leßaoToü  AöpnXiov 
'AttoXXuviov  (=^  Le  Bas  747).  (Es  ist  zu  beachten,  daß  hier  und 
in  mehreren  der  folgenden  Belege  dyvös  neben  ßiKaios  steht.) 
CIG  ni  4075  (Ancyra)  zu  Ehren  eines  C.  Aelius  Flavianus: 
Ais  faXardpxnv,  töv  dyvÖTaTOv  Kai  5iKaiÖTaTov  (ebenso  nr.  4076) ; 
Le  Bas  754,  Groß-Phrygien,  Asmonium  iTpaTnyqaavTa  dyvüs  (unter 
Nero;  vgl.  ebd.  1522a  Smyma  M.  Aupn.  IwTiipixov  .  .  dTreipaorov 
(Le  Bas:  =t  dyvöv)  aTpoTnyöv);  Le  Bas  2203  Batanaea,  Tharba: 
[npea]P(euTf|v)  Zeß(aaTOö)  dvTiaTpd(Tnyov)  oi  dTTÖ  e^ous  voiid5wv 
dyveias  xaP'V-  Galatien:  CIG  III  4031  (Ancyra):  Ai'Xiov  MaKe- 
5öva,  dp[x]i€[p]acfdiievov  toü  koivoö  tüv  PaXaTÜv,  raXa[T]dpxnv,  le- 
ßacrro(|>dvTnv  6id  [ßijou  twv  ^eüv  ZeßaaTÜv,  dpl^avTa  d[y]vÜ9  [Kai 
i]aoT€i|iü)s.  Palmyra:  Le  Bas  nr.  2584  (vielleicht  unter  Claudius 
Goticus):  r.  [Z]r]5dTiov  OueXXiov  RpeTaKOv  MaKpeTvov  töv  dyvöv  Kai 
6lKaiov  auTfjpa;    ebd.  2597  (224/5  n.  Chr.):   'H  ßouXfi    Kai  6   önpos 


»)  Gleichbedeutend  Kafrapös:  IG  V  1,1432  (Messene)  Z.  Uff.:  "E5o;^e  Toi9 
ouveSpois  Inaiveoai  'ApioroKArj  im  lä  eni|ieAeia  kqi  Ka3-apÖTt]Ti,  l(|)'  ä  exei  n<pi  rä 
KOivä  TÖs  nöAeos  npäy^aTo;  Z.  25f.  önoSetyiJaTi&eis  toTs  dya&ois  tüv  dvSpäv  Tiepi  toü 
Ka&apäs  Kai  SiKoicüs  äpxeiv;  hier  steht  Ka&apös  neben  SiKOios  wie  sonst  ayvös 
(s.  u.).  Vgl.  Dessau  nr.  7212  (Lanuvium,  136  n.  Chr.) :  quisquis  quinquen- 
nalitatem  gesserit  integre. 
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flo^TTcöviov  AapeTov  (eKarovTdpxnv)  Xeycwvos  n(ap^iKfis?)  dyvöv  kqi  ßiKaiov. 
Palästina:  GIG  III  4542  (Missena,  früher  Phaena):  f.  'EyvdTiov 
0aö(TKo[v],  X[iXlapxov],  Aeyleüvos)  Y  TaXAiKfi?  0avvriaioi  dyveias  xap'v. 
Im  europäischen  Griechenland  ist  dieser  Brauch  erst  sehr  spät 
nachzuweisen.  Attika:  Kaibel  nr.  911  (400  n.  Chr.):  Töv  8-ea- 
liwv  rapiriv  'EpKoOXiov  dyvöv  uirapxov.  Gortyn:  Kaibel  nr.  906: 
EiKÖva  Tnv5'  eadö^pei'  ireXerai  8e  toö  dyvoö  ÖKdpxou  |  es  KprjTwv  ttöXiv, 
fiv  poüvos  e^n^e  venv.  Theben:  IG  VII  2510  (3.  Jhd.):  Töv  Xa^- 
TTpÖTOTOv  ÖTrariKÖv,  eTravop^wTfiv  'AxaiTas,  A.  'EyvdTiov  AoXXiavöv,  töv 
dyvöv  Kai  SiKaiov.  Lakonien:  IG  V  1,  538  (2./3.  Jhd.)  Mistra: 
[Töv]  dyvÖTQTOV  [Kai  8iK]aiÖTaT0v  . .  .  FlauXeTvov  [dp^javTa  Tfjv  [dpxn]v 
TÜv  [d]^ioXo[ywTdTw]v  eTrdpxuv. 

Obgleich  häufig  kultische  Funktionen  der  Beamten  er- 
wähnt werden,  ist  es  doch  nicht  wahrscheinlich,  daß  das  bei 
der  Erteilung  des  Prädikates  dyvös  irgend  eine  Rolle  gespielt 
hat ') ;  bezüglich  der  römischen  Beamten  könnte  man  auch 
daran  erinnern,  daß  der  Kaiser  den  Titel  aeßaaTÖs,  Senat  und 
Hauptquartier  das  Beiwort  iepös  führen,  und  die  übrigen  Stellen 
als  Nachahmung  erklären  (vgl.  IG  VII  2808a:  'lepd  yepouala). 
Doch  auch  dies  ist  kaum  glaubhch;  vielmehr  scheint  nun  jede 
Beziehung  auf  Religiöses  geschwunden  zu  sein. 

Dagegen  ist  ein  anderes  Bedenken  zu  erheben.  Wie 
aeßeff&ai  ursprünglich  gleichbedeutend  mit  ä^ea^ai  ist,  so  auch 
ff£|ivös  mit  der  entsprechenden  Ableitung  des  Synonymums. 
Deutlich  heißt  es  zu  scheuen,  tabu'^  h.  Hom.  Cer.  478f.:  die 
Göttin  habe  eingesetzt  aeiivd  Td  t'  oüttws  €(Jti  7rape^i|iev  oöt€  ttü- 
^ea^ai  |  ou8'  dxeeiv  jieya  ydp  ti  9-eüv  aeßas  Iffxavei  auStiv;  Aesch. 
Eum.  883:  Koküv  t€  iivr^ovcs,  aeiivai  Kai  SuaTrapnyopoi  ßpOToTs. 
Dann  aber  hat  sich  a€|ivös  ganz  anders  weiterentwickelt  als 
dyvös.  Es  ist  ebenfalls  auf  den  Menschen  übertragen  worden, 
jedoch  in  der  Bedeutung  ehrwürdig:  Aesch.  Ag.  975:  leiivol  jiev 
naav  €v  ^pövois  Ko^niievoi,  (J)iXoi  6e  Kai  vöv;  Plato  Phaedr.  257  d: 
Oi  iieyiaTov  ßuvdpevoi  te  koi  aejivÖTaTOi  ev  toTs  TröXeaiv.  Dann  be- 
deutet es  ganz  allgemein  sittlich  gut:  Aristoph.  Lys.  1109:  Aei- 


^)  In  diesem  Sinn  Fehde  zu  Kaibel  nr.  911  (Kult.  Keuschheit  S.  48: 
^äyvös  ist  Attribut  von  Leuten,  die  mit  dem  Kult  zu  tun  haben");  völlig 
unbegründet. 

2)  Vgl.  Odo  Casel  1.  c.  (o.  S.  7, 1). 
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vfiv  dyad^nv,  (J>auAfiv  a€|ivr|v;  Eccl.  617:  AI  <|)aüXÖTepai  Kai  oipörepai 
TTcpä  ras  aeiivds.  So  häufig  auf  späten  Inschriften,  z.  B.  Inscr. 
Magn.  163  Z.  2:  Aid  le  Tr]v  tüv  n^üv  ae\ivört\Ta:  IG  VI,  587 
(Slavochorium,  2.  Jhd.):  'H  ttöXis  floiiTriiTav  FlüXXav  Oeo'^evou  Tfjv 
dpxnt"6a  Km  ^eupöv  5id  ßi'ou  toü  aeiivoTdrou  dywvos  tüv  'YaKiv^iuv 
aa)(f>poauvns  re  kqi  aeiivörnTOS  kq)  Tfjs  aXXris  Trdaris  dpeTfjs  Trjs  ev 
yuvaiViv  evEKa  ktX.;  Inscr.  Olymp.  941:  Ali  'OXujiTricü  KX(au5iav) 
Baußiav  Baußiavfjv  .  .  .  €[7r]i  aeiivörriTi  ßiou  Kai  au(|)poauvi;i  ev  iepelas 
ffXniictTi;  Inscr.  Magn.  182  Z.  3:  AiX.  KXai)5iav  4>X[aßi]a[v]nv  .  .  . 
aeiivüJs  Kai  <j)iXoTeliius  iepaaaiievriv  riis  AeuKO(j)pünvfjs  'Aprepißos.  Es 
ist  nun  unverkennbar,  daß  sich  ae(Jivös  hier  der  eben  belegten 
ethischen  Bedeutung  von  dyvös  nähert  ^),  obgleich  im  Verlauf 
einer  völlig  verschiedenen  Entwicklung  —  von  einer  Bedeutung 
rein  findet  sich  bei  aeiivös  keine  Spur'^),  und  so  könnte  man 
daran  denken,  ayvös  lauter,  gerecht  von  der  Grundbedeutung 
des  Wortes  heilig  nicht  durch  das  Mittel  der  Bedeutung  rein, 
sondern  durch  eine  Zwischenbedeutung  ehrwürdig  abzuleiten. 
Aber  dieses  Zwischenglied  ist  nicht  nachzuweisen  ^),  und  welches 
die  eigentliche  Bedeutung  des  Wortes  im  hellenistischen 
Griechisch  ist,  hat  uns  der  jüdisch-christliche  Sprachgebrauch 
gelehrt,  dem  auch  eine  Verwendung  in  ethischem  Sinne  nicht 
fremd  ist.  Profane  und  biblische  Gräcität  beleuchten  einander 
hier  wechselseitig. 

V. 
Zum  Schluß  müssen   wir  noch  einen  Blick   auf  die  zahl- 
reichen und  verhältnismäßig  häufigen  Eigennamen  werfen,  die 

^)  Mit  dem  aenväs  Kai  (jJiAoieipcös  des  letzten  Zitates  vgl.  die  o.  S.  67  Z.  2 
V.  0.  belegte  Wendung  äyvöös  kqI  ({»äoSö^ws. 

■•*)  Natürlich  schließt  cejivÖTns  die  ayveia  ein;  so  offensichtlich  an  den 
aus  Inschriften  angeführten  Stellen  und  schon  Eur.  Ion  55  f:,  wo  es  von  Ion, 
der  Tamias  im  Apollonheiügtum  von  Delphi  ist,  heißt:  'Ev  ...  ävoKTÖpois  |  &eoö 
KOTC^fj  Seöp'  dei  oejivöv  ßiov  (vgl.  den  ayvös  ßios  der  idäischen  Zeusmysten,  Eur. 
Kret.  fr.  472, 9). 

'')  Höchstens  ganz  singulär,  falls  ayws  als  Epitheton  von  Pelops  und 
Pittheus  in  der  Bedeutung  fromm  (o.  S.  66, 2)  direkt  von  der  Grundbedeutung 
heilig  abzuleiten  ist.  Daß  das  möglich  ist,  beweist  eine  ähnliche,  m.  W. 
ebenfalls  alleinstehende  Verwendung  des  Wortes  oeiivös:  Gorgias  Epitaph, 
fr.  6  Diels  (Vors.  11  ^  S.  248, 25) :  lepvoi  jiev  Tipös  toüs  &eoüs  tu  SiKaico,  Soio:  Se 
npös  Toüs  TOKeas  irj  ^epaireig.  SIkoioi  fiev  npös  tous  öotoü?  tv  Tom,  cOaeßels  8e  npös 
Toös  ^lAoüs  Ttj  ntorei. 
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von  dem  Adjektiv  dyvös  gebildet  sind ').  Sie  sind  besonders 
für  Attika  bezeugt  (vgl.  Kirchner,  Prosopographia  Attica  I 
S.  9 ff.),  doch  fehlen  sie  auch  in  den  übrigen  Gebieten  Griechen- 
lands nicht  (unter  den  ältesten  Belegen  z.  B.  Hagnagora,  die 
Schwester  des  Führers  im  zweiten  messenischen  Kriege,  Aristo- 
menes:  vgl.  IG  V  2  S.  106  Z.  83;  ein  [Ha]YvoTiii(os)  in  Theia, 
IG  XII  3  suppl.  nr.  1420;  ein  Hagnon  aus  Peparethos,  vgl. 
IG  XII  8  S.  167:  Fasten  von  Thasos  zum  Jahr  569,  nach  Euseb. 
chron.).  Auch  scheint  die  Namenfamilie  in  allen  Ständen  ver- 
treten gewesen  zu  sein;  Archonten,  Schreiber,  Trierarchen, 
Schiffsbaumeister  erscheinen  unter  den  Trägern  ebenso  wie 
ein  Töpfer  (Ath.  Mitt.  XXI  S.  121,3).  Eine  genaue  Statistik 
hätte  keinen  Sinn,  da  die  Art  der  Zeugnisse,  die  naturgemäß 
die  höheren  Stände  bevorzugen,  es  unmöglich  macht,  ein  an- 
nähernd getreues  Bild  der  tatsächlichen  Verhältnisse  zu  ge- 
winnen; im  Zusammenhange  dieser  Arbeit  ist  sie  völUg  über- 
flüssig. Denn  um  die  Eigennamen  dem  Verständnis  der  Ent- 
wicklung des  Wortes  dyvös  dienstbar  machen  zu  können,  müßte 
es  wenigstens  möghch  sein,  die  Bedeutung  des  Elementes  dYv(o)- 
festzustellen.  Den  Sinn  des  Namens  selbst  zu  deuten  erscheint 
von  vornherein  aussichtslos;  es  ist  nicht  zu  entscheiden,  ob 
der  Name  'AyvöSiuios  bedeutete  der  aus  dem  reinen  Demos 
stammende  oder  der  gegenüber  dem  Demos  gerechte,  der  Name 
'Ayvayöpa  die  am  reinen  Markt  wohnende  oder  die  Reine,  die  den 
Markt  betreten  darf")  —  vorausgesetzt,  daß  die  Namen  je  einen 
Sinn  gehabt  haben.  Es  läßt  sich  nicht  einmal  entscheiden,  ob 
den  Namen  das  Adjektiv  zugrundeliegt  als  Bezeichnung  einer 
Eigenschaft  des  Trägers  —  sei  es  der  religiösen  Reinheit,  sei 
es  der  sittlichen  Lauterkeit  — ,  oder  vielmehr  die  Epiklese 
"Ayva  bezw.  "Ayvos^).  In  einzelnen  Fällen  läßt  sich  eine 
schwache  Wahrscheinlichkeit  für  letztere  Möglichkeit  in  An- 
spruch nehmen.     Hagnagora,   die  Schwester  des  Aristomenes, 


^)  über  Hagna,  Hagno,  Ariadne  vgl.  o.  S.  39, 1  und  39,  5. 

2)  Vgl.  Liban.  Progymn.  T.  IV  893:  '0  äv5po(t)övos  xepvißwv  ecpY^a&cü,  ^r\a\v 
b  (JioviKÖs  vöijos,  Kpairipcüv,  ayopäs,  iepwv  ktA. 

^)  Das  beweist  eine  Vergleichung  der  Verbindungen,  die  die  zweiten 
Bestandteile  der  Namen  anderweitig  eingegangen  sind.  Wir  geben  eine 
Übersicht  auf  Grund  des  bei  Bechtel,   Die  historischen  Personennamen  des 
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stammt  aus  Andania;  wie  die  bekannte  Mysterieninschrift  vom 
Ende  des  zweiten  Jahrhunderts  zeigt,  hatte  sich  hier  der  Kult- 
name der  Köre,  "Ayva,  fast  zum  eigentlichen  Namen  der  Göttin, 
man  darf  wohl  sagen,  hypostasiert  (vgl.  o.  S.  39,  1).  Schon 
Usener')  hat  daher  den  Eigennamen  'AyvaYÖpa  von  diesem 
Kultnamen  abgeleitet.  Ferner  wenn  der  Vater  'AXel^icov,  der 
Sohn  'Ayvias  heißt  (IG  VII  3360),  so  liegt  es  nahe,  daß  der 
Vater  seinen  Namen  von  der  Epiklese  dXe^i'KaKos,  der  Sohn 
von  dem  Epitheton  äyvös  desselben  Gottes  erhalten  hat  —  etwa 
des  Apollon,  oder,  da  die  Leute  in  Lebadea  zu  Hause  sind, 
des  Zeus;  an  Zeus  ist  auch  zu  denken,  wenn  der  Vater  eines 


Griechischen  (1917)  zusammengestellten  Materials.    (Die  in  Klammern  bei- 
gefügten Zahlen  bezeichnen  das  erstmalige  Auftreten  des  Namens.) 


Epiklese: 
Hagnagora  (500)  vgl.  Heragores  (Samos,  6.  Jhd.); 
Athenagoras  (Thuk.);  Dionysagoras. 

Eagnotimos  (— )  vgl.  Akestimos,  Diotimos,  Theo- 

timos,  Hermotimos. 
Hagnodemos  (459)  vgl.  Hephaistodemos  (4.  Jhd., 

Athen);  Akestodemos,  Diodemos  (3.  Jhd.);  Hero- 

damos  (dsgl.). 
Hagnostratos  (425)  vgl.  Herostratos,  Hermostratos. 

Hagnotheos  (400)  vgl.  Hermotheos,  Herotheos. 

Hagnophilos  (353)  vgl.  Athenophilos,  Diiphilos. 

Hagnodoros  (Ende  4.  Jhd.)  vgl.  Akestodoros  (von 
der  Bpiklese  Akestes:  Bechtel  S.  145);  Artenli- 
doros,  Deliodoros. 

Hagnokrates  (347)  vgl.  ApoUokrates,  Hermokrates. 

Hagnokleia  (250)  vgl.  Isikles,  Zenokles. 


Eigenschaftswort: 
Aristagoras   (Herod.,  6. 

Jhd.);  Dikaiagora  (Del- 
phi, 2.  Jhd.). 
Aristotimos ,      Neotim« 

(vgl.  oenvöTiiios  Aesch.). 
Kleinodemos    (2.  Jhd.); 

Eurydemos     (Herod., 

6.  Jhd.). 
Deinostratos ,    Philo- 

stratos. 
Kleitothee ,    Hierotheos 

(5.  Jhd.). 
Aristophilos ,   Deinophi- 

los. 
Kleinodoros    (Karystos, 

3.  Jhd.). 

Dikaiokrates. 
Hierokles ,    Sphodrokles 

(Tegea,  4./3.  Jhd.). 
Kleinosthenes. 


Aristothemis,  Isothemis. 
Aglaoteles,  Aristoteles 


Hagnosthenes  (200)   vgl.  Phoibosthenes,   Hermo- 

sthenes. 
Hagnothemis  (180)  vgl.  Herothemis,  Apollothemis. 
Hagnoteies   (2.  Jhd.)    vgl.   Phoiboteles,    Dioteles, 

Theoteles. 

1)  Götternamen  S.  355 ;  ebenso  deutet  er  den  Monatsnamen  'AyvoIos.  — 
Auch  der  Name  des  attischen  Demos  'Ayvoös  ist  in  diesem  Zusammenhang 
anzuführen. 
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Mkcctios  'Ayvlas  heißt  (Smyrna;  CIG  3140  Z.  30).  Dagegen  könnte 
der  „reine"  Apollon  das  Vorbild  für  den  Namen  der  Privat- 
personen aus  Delphi  abgegeben  haben,  die  'Ayvlas  heißen 
(Index  zu  GoUitz-Bechtel  S.  206). 

Wenn  dagegen  ein  Sklave  "Ayvos  heißt  (IG  IX  2, 88),  so 
wird  das  kaum  anders  aufzufassen  sein  als  ein  Wunschname:  der 
Lautere;  der  häufige  Libertinenname  "Ayvii  *)  bedeutet  sicher 
die  Keusche^. 

Drittes  Kapitel. 

Die  Geschichte  des  Wortes  äyios'). 

I. 

Das  Wort  äyios  ist  wie  dyvös  ein  Verbaladjektiv  des  Ver- 
bums ä^ea&ai;  man  erwartet  daher  als  ursprünghche  Bedeutung 
die  Bedeutung  zu  scheuen,  tabu*).  Tatsächlich  indessen  geht 
aus  den  ältesten  Belegen  eine  Beziehung  auf  die  religiöse 
Scheu  und  damit  zusammenhängende  Vorstellungen,  wie  wir 
sie  bei  dyvös  haben  feststellen  können,  mit  Deutlichkeit  nicht 
hervor. 

Bei  Herodot,  dem  ersten  Zeugen  des  Wortes®),  ist  äyios 
Attribut  heiliger  Orte.  V  119  (in  Labraunda):  Aiös  orrpaTloü 
ipöv  peya  re  kq!  ayiov  äXaos;  II  41  (Atarbechis  im  Nildelta):  'Ev 
6*  aÖTfj  'A(J)poSiTns  ipöv  äyiov  Y&puTai.  Der  Zusammenhang  lehrt 
hier  nichts,  und  wenn  Herodot  II  44  erzählt,  er  habe  von  einem 


»)  Vgl.  Kießl.-H.  zu  Hör.  sat.  I  3,  40. 

3)  IG  Xn,  277, 140  ein  Timyllos  Sohn  des  Hagnon,  ebd.  ein  Hagnon 
Sohn  des  Timyllos,  unter  Theoren  (wohl  dieselbe  Familie) ;  IG  III  1113a  ein 
Hagnos  Sohn  des  Demas.  Vielleicht  ist  die  Annahme  nicht  unwahrscheinlich, 
daß  die  miteinander  wechselnden  Kurzformen  aus  demselben  Vollnamen  durch 
Zerspaltung  entstanden  sind:  jene  aus  einem  Hagnotimos,  diese  aus  einem 
Hagnodemos. 

^)  Zum  Folgenden  vgl.  Anton  Fridrichsen  Hagios-Qados,  Kristiania 
1916  (reiches  Material,  aber  unkritische  Beurteilung). 

')  Auf  diese  Bedeutung  würde  auch  das  von  Grammatikern  durch  jiiapös 
wiedergegebene  äyios  führen,  vorausgesetzt;  daß  kein  Irrtum  vorliegt  und  die 
beiden  Worte  zusammengehören  (s.  o.  S.  22, 1). 

^)  Wenn  man  von  der  unsicheren  Glosse  aus  Kratinos  absieht  s.  o. 
S.  22,  1). 


Hagios  73 

ipöv  'HpaKAeos  äyiov  in  Tyros  gehört  und  es  dann  bei  seinem 
Besuch  voll  von  Weihgeschenken  gefunden,  so  scheint  das 
eher  auf  eine  abgeblaßte  Bedeutung  „ehrwürdig"  schheßen  zu 
lassen '). 

In  der  attischen  Literatur  hat  zuerst  Aristophanes  das 
Wort  (bei  den  Tragikern  fehlt  es).  Nicht  deutlich  Lys.  256: 
Kaiä  iiev  äyiov  exeiv  ßperas,  Karä  5'  ocKpöiroXiv  €iiäv  XaßeTv.  Dagegen 
wird  nub.  302ff.,  wo  die  Weihen  äyiai  genannt  werden,  die 
Annahme  nahegelegt,  daß  bei  dem  Wort  an  die  in  den  Mysterien 
besonders  lebendige  Scheu ^)  gedacht  ist:  Oö  (seil,  in  Athen) 
creßas  dppnTuv  iepüv,  Yva  iiüaroSöKos  8ö|ios  ev  TeXeraTs  äyiais  ava- 
ßelKvuTai.  Es  kann  kaum  zweifelhaft  sein,  daß  Aristophanes  sich 
hier  an  Wendungen  der  Mysteriensprache  anlehnt.  Als  weiteres 
Zeugnis  für  das  Vorkommen  des  Wortes  in  attischer  Kult- 
sprache wird  man  seine  Verwendung  in  der  Rede  gegen  die 
Neaera  (Demosth.  59)  ansehen  dürfen.  Hier  handelt  es  sich 
um  die  von  den  Geraren  am  zweiten  Tage  der  Anthesterien 
vorgenommenen  heiligen  Handlungen;  §  73  (die  Angeklagte):  'E^- 
eirpal^tv  . . .  uirep  ins  iröXews  tcc  irdTpia  rä  irpös  toüs  &€oüs,  ttoAXöc 
KQi  äyia  KQi  otTTÖppHTa.  a  8e  iir|5'  ocKOÜffai  ttöoiv  oTöv  t'  eorl,  irüs 
TTOifioai  ye  tri  eTriTüXouari  euaeßüs  e^ei;  äXXws  ye  Km  TOiauiri  yuvaiKi 
Kai  TOiaÜTtt  epya  TreTrpayiievri ;  §  76:  Kai  8iä  raÖTa  ev  tu  äpxaiOTäTCi) 
lepü  Toö  AiovucJOü  Kai  dyiojidTu  ev  Aijivais  eaTqaav,  Yva  pq  ttoXXoi 
eiSüoi  Td  ypdjiiiara;  §  77:  'YTrep  Toivuv  dyiuv  Kai  ae\i\(bv  iepüv,  (bv 
Ol  irpöyovoi  öpüv  oütu  KaXws  Kai  jieyaXoirpeTrws  e-ne^ekr\^r]aav ;  §  78: 
EISfiTe  US  aeiivd  Kai  äyia  Kai  dpxala  rd  völiiiid  eaiiv  (folgt  Ver- 
lesung des  Keuschheitseides  der  Geraren). 

Wenn  hier  ayios  als  Attribut  des  Dionysosheiligtumes  er- 
scheint, das  deutlich  als  aßarov  gekennzeichnet  wird,  und  wenn 
es  mit  dTTÖppHTOS  zusammengestellt  wird,  so  wird  dadurch  sehr 
wahrscheinhch,  daß  das  Wort  sich  auf  die  Scheu  vor  den  ge- 


>)  Aus  dem  Vorkommen  des  Wortes  bei  Herodot  darf  man  übrigens 
nicht  schließen,  daß  äyios  ein  „ionisches  Kultwort"  sei  (so  Passow-Crönert 
s.  ▼.) ;  Sprache  und  Religiosität  H.s  sind  durchaus  nicht  rein  ionisch,  und 
Christoph  Favre,  der  seinen  Wortschatz  mit  dem  der  ionischen  Inschriften 
verglichen  hat  (Thesaurus  verborum  quae  in  titulis  ionieis  leguntur  etc. 
1914),  weist  das  Wort  äytos  nicht  nach. 

'')  Vgl.  0.  Casel  1.  c.  (o.  S.  7,  1). 
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heimen  Bräuchen  und  dem  das  ganze  Jahr  hindurch  ge- 
schlossenen Tempel  des  Dionysos  bezieht;  unbedingt  sicher  ist 
das  aber  nicht  *),  und  da  §§  76,  77  und  78  das  hohe  Alter  der 
Bräuche  und  des  Heiligtumes  betont  wird,  ihre  Pflege  durch 
die  Vorfahren,  so  könnte  bei  äy\os  ebensogut  an  pietätvolle 
Ehrfurcht  gedacht  sein').  Ähnlich  steht  es  bei  Plato  Kritias  116c: 
'Ev  iieau  pev  iepöv  äyiov  auTÖ^i  rfjs  t€  KAeiroös  koi  toö  noa€i5üvos 
äyiov  ä^eno.  Die  Eigenschaft  des  Tabu  scheint  doch  durch 
äyios  nicht  genügend  zum  Ausdruck  gebracht  zu  werden,  wenn 
sie  durch  äßarov  noch  besonders  hervorgehoben  werden  muß. 
—  An  allen  diesen  Stellen  ist  äyios  zu  sehr  bloßes  Epitheton, 
als  daß  sich  eine  eindeutige  Beziehung  zu  einer  der  rehgiösen 
Vorstellungen,  auf  die  angespielt  wird,  feststellen  ließe. 

Am  deutlichsten  sind  einige  Stellen,  wo  das  Wort  eine  mehr 
oder  weniger  übertragene  Verwendung  findet.  Demosth  23,  74: 
TpJTOv  5'  erepov  irpös  toutois  SiKaartipiov,  ö  TrdvTcov  dYiwrara  toü- 
Tuv  exei  Kai  (t)piKü)5e(rraTa,  äv  Tis  öiioXoyä  jiev  KteTvai,  evvö|iws  be  ^vi 
S€&paK€vai  (über  die  (j)plKn  im  eleusinischen  Kult  vgl.  0.  Gasel 
S.  22).  Demosth.  25,35:  Kai  5iKris  Y^  xai  eövoiilas  Kai  ai5oös  eiai 
iröaiv  dv^puirois  ßuiiof,  oi  pev  KdXXiaTOi  Kai  dyiwraToi  ev  auirj  rrj 
!J>üxn  eKdoTOu  Kai  rrj  ^vaei,  oi  6e  Kai  KOivfi  toTs  iräai  riiiäv  iSpuiievoi. 
Dem  Bilde  liegt  der  Unterschied  zwischen  den  öffentÜchen 
Altären,  deren  Betreten  allen  erlaubt  ist,  und  solchen,  die  nur 
wenigen  zugänglich  für  die  Allgemeinheit  verschlossen,  tabu 
sind,  zugrunde.  —  Vor  allem  Plato  Igg.  V  729e:  flpös  6'  au 
Toüs  ^evous  Siavonreov  ws  dyiwraTa  auiißöXaia  övra-  axe5öv  ydp  TTdvr' 
cari  Td  tüv  ^evuv  Kai  eis  tous  ^evous  djiapTtiiiaTa  irapd  rd  tüv  tvoXi- 
Tüv  eis  ^eöv  dvnprniieva  Tiiiwpöv  pdXXov.  Die  Gastfreundschaft  ist 
heilig,  unverletzlich,  weil  ein  Verstoß  gegen  sie  von  den 
Göttern  geahndet  wird. 

Sicher  verblaßt  ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  bei  Plato 
Igg.  X  904d:  Die  Seele,  OTTÖrav  jiev  dperrj  ^eia  TTpoaiiei^aaa  yiyvtiTai 

1)  Das  bloße  Nebeneinanderstehen  der  Termini,  mit  dem  Casel  bei  Be- 
sprechung einiger  Belege  für  Sytos  operiert  (1.  c.  S.  21),  läßt  natürlich  nicht 
mit  Sicherheit  auf  gleiche  Bedeutung  schließen. 

-)  Diese  Nuance  könnte  äyios  schon  bei  Herodot  haben,  der  11  44  von 
dem  fabelhaften  Alter  des  Heiligtumes,  das  er  als  ipöv  äyiov  bezeichnete,  be- 
richtet. Deutlich  kommt  sie  in  Wendungen  des  Pausanias  zum  Ausdruck 
(wie  äyiov  Ik  naXaioü,  e^  dpxfjs;  die  Belege  s.  u.  S.  78f.). 
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6ia(j)€pövTws  TOiauTr],  5ia(j)epovTa  Kai  [lereßaAev  töttov  äy'ov  öXov,  jie- 
TaKOfiiffMaa  eis  diieivu  Tivä  töttov  erepov,  und  Isoer.  Helena  63: 
"Eti  yotp  Kai  vöv  ev  ©epdTTvais  Tfjs  AaKuviKfjs  ^uaia?  auToTs  dyias  Kai 
TTarpias  dTroTcXoüffiv  . .  .  oux  ws  npuoriv  dXX'  ws  ^eoTs  d[i<j)OTepois  oöaiv. 
Die  olympischen  Opfer  unterscheiden  sich  von  den  Totenopfern 
eben  dadurch,  daß  sie  weniger  tabu  sind  als  diese.  Die  Be- 
hauptung von  J.  F.  Bums,  die  Worte  äyios  und  iepös  seien  in 
der  Weise  unterschieden,  daß  jenes  die  von  Weihung  an 
chthonische  Mächte  herrührende  Heiligkeit,  dieses  die  ent- 
sprechende Eigenschaft  der  den  olympischen  Göttern  geweihten 
Dinge  bezeichne '),  wird  durch  diese  wie  die  meisten  anderen 
Stellen  als  völlig  unzutreffend  erwiesen. 

Die  übrigen  Stellen  der  klassischen  Literatur,  die  eben- 
falls für  die  Bedeutung  nichts  ausgeben,  sind  folgende^). 
Demosth.  25,  11:  '0  rds  dyiwTdTas  f\\üv  TeXerds  KaraSei^as  'Op(j)€us; 
Isokr.  Areop.  29:  *Ev  8e  toTs  dyicordrois  tüv  iepwv  Kai  |ii(j9^w|idTCüv 
e^uov;  Plato  Kriton  51a:  Mtirpös  le  Kai  Trarpös  Kai  tüv  dXXuv  Trpo- 
yövwv  dTTdvTCdv  TiiiiWTepöv  eaTiv  TraTpis  Kai  aeiivÖTcpov  Kai  dyiÜTcpov 
Kai  ev  jiei^ovi  |iolpa  Kai  Trapd  ^eoTs  Kai  irap'  dv&pwTTOis  toTs  voöv 
exouaiv;  Plato  legg.  IX  884:  Vergehen  seien  besonders  schwer, 
ÖTav  eis  iepd  yiyvwvTai,  Kai  6ia(j)epövTCüs  aö  |ieydXa,  ötov  eis  5rniöaia 
Kai  dyia  fj  KaTd  ^ipt\  Koivd  <j)uXeTwv  fj  tivwv  ctXXuv  toötuv  KeKoivnKÖTwv; 
Sophist.  249 e:  Kivnaiv  ...  ^  pa5iü3S  T^e\a^r\a6^e^a  tw  TravTeXüs  övti 
Hn  TrapeTvai,  \Lt\bk  C,r\v  avrb  \Lr\bk  (j)poveTv,  dXXd  crejivöv  Kai  dyiov,  voöv 
6'  oÖK   e'xov,   dKJvnTOv   eaTÖs   elvai;   Ariston.   hymn.  Delph.  V.  25: 

*)  Hastings  Dici.  of.  Religion  and  Ethics  VI  S.  742.  —  Mepös  und 
Syios  sind  vielmehr  dadurch  verschieden,  daß  dieses  das  Heilige  in  seiner 
Beziehung  zum  Menschen,  d.  h.  das  Tabu,  bezeichnet,  jenes  dagegen  in  seiner 
Beziehung  zur  Gottheit,  positiv  als  göttlich  (s.  o.  S.  54, 1),  negativ  als  ge- 
weiht: in  letzterem  Fall  wird  iepös  mit  dem  Genetiv  verbunden,  eine  Kon- 
struktion, die  bei  äyios  unmöglich  ist  und  sich  nirgends  nachweisen  läßt  (irr- 
tümlich zieht  Passow-Cr.  s.  v.  Herod.  II  44  hierher,  wo  'HpoKÄeos  von  iepöv 
abhängig  ist).  —  Der  Versuch  von  Fridrichsen  (1.  c.  S.  49),  die  Differenzierung 
von  SYto9  lind  lepös  aus  einer  „historischen"  Ursache  zu  erklären  —  äyios 
habe  dadurch  ein  Sondergebiet  erhalten,  daß  es  einem  bestimmten  Kultkreis 
früh  eigentümlich  geworden  sei  — ,  beruht  auf  der  unrichtigen  Voraussetzung, 
daß  der  Ausgangspunkt  der  Bedeutungsentwicklung  der  beiden  Worte  der- 
selbe sei. 

-)  Über  Aristoph.  av.  522  und  Isokr.  Bus.  25  s.  u.  S.  83,  über  Xenoph, 
Hell.  1112,19  s.  u.  S.79. 
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"0&€v  TpiToyevti  irpovaiav  (seil.  €(|)€7r€is)  eji  paviei  All  (-ois?)  d[Y]iois 
aeßuv  ötö^avdTois  ä|ioi[ßJa7s,  in  ie  Flaiäv  ktX.  Att.  hymn.  in  Kretikern 
B  V.  12  (p.  34  Grus.):  'Aylois  66  ßwjioTaiv  "A[(t)]aioTos  ai'9"e<i>  veuv 
lifjpa  TQüpuv. 

Erst  in  Literaturwerken,  die  der  hellenistischen  Zeit  an- 
gehören, findet  sich  das  Wort  deutlich  mit  Beziehung  auf  ein 
Tabu  gebraucht.  So  besonders  Kallimach.  hymn.  Del.  275: 
Tu  Kai  vrjffäuv  dyiwidTri  i\iTi  Kcivou  |  KXrj^r],  'AttöXXuvos  KoupoTpö(j)os  • 
OüSe  a  'Evuw  ('EXeu&d)  Schneider)  |  ouß*  *A16ris,  oCiö'  Yttttoi  eTriareißouaiv 
"ApHOs.  Apoll.  Rh.  II  908  ist  von  einer  Höhle  die  Rede,  u  ev 
dii€i5»iT0üs  dylas  eövd^ero  vuktqs  (seil.  Dionysos). 

Ein  unzweideutiges,  leider  literarisch  nicht  sicher  fixiertes  ') 
Zeugnis  bietet  das  57.  Kapitel  der  ps.-aristotehschen  Schrift 
TTcpi  ö'auiiaaiuv  dKouff|idT(i)v,  der  ältesten  erhaltenen  Sammlung 
von  Paradoxa.  Dort  heißt  es  (p.  834b  11  ff.):  eaii  8e  kqi  öpKos, 
ÖS  ayios  auTÖ^i  (seil,  bei  einer  Quelle  im  Heiligtum  der  Paliken 
auf  Sizilien)  SokeT  elvar  öffa  yo^P  ö|ivuai  Tis,  ypo^'l'^'?  ^'?  invaKiSiov 
6|ißdXXei  eis  tö  üSup.  edv  |iev  oöv  euopKrj,  emiroXdCei  tö  TrivaKi'ßiov. 
edv  8e  pf]  euopKrj,  tö  |iev  TVivaKißiov  ßapu  yevöpevov  d(j)aviCea^al  ^aat, 
TÖv  8'  dvö^pwirov  Trlinrpaa^ai.  5iö  5fi  Xapßdveiv  töv  iepea  Trap*  auTOÖ 
eyyuas  UTrep  toö  Kaö-aipeiv  Tivd  tö  iepöv. 

Was  unter  der  Verbrennung  des  Meineidigen  zu  verstehen 
ist,  wird  bei  der  Knappheit  des  Exzerptes  nicht  ganz  deutlich; 
es  handelt  sich  wohl  um  ein  Gottesurteil'^:  der  Meineidige 
wird  auf  der  Stelle  von  Feuer,  d.  h.  von  gottgesandten  Blitzen, 
verzehrt.  Jedenfalls  heißt  der  Eid  äyios  als  Gegenstand  der 
Scheu  vor  den  Göttern,  die  für  die  Bestrafung  des  Meineides 
Sorge  tragen. 

Bei  Pausanias,  der  das  Wort  sehr  häufig  als  Attribut  von 


^)  Müllenhoff,  Deutsche  Altertumskunde  I  1870  S.  427  vermutet  Phanias, 
den  Schüler  des  Aristoteles,  als  Quelle  der  über  merkwürdige  Gewässer 
handelnden  Kapitel  53 — 57.  Selbst  wenn  das  mehr  wäre  als  eine  bloße  Ver- 
mutung, wüßten  wir  natürlich  nicht,  ob  das  fiyios  auf  die  Quelle  zurückgeht 
oder  Eigentum  des  Redaktors  ist. 

^)  Vgl.  Isokr.  Busir.  25:  Toüs  SpKous  nioioT^pous  elvat  toüs  fv  rois  iKeivwv 
lepois  .  .  .  KafreoTÜTOs  kcI  twv  4(iapTniJiäT(i)v  eKaotov  oTeo&ai  napaxpfjiia  Suaeiv  5(Ktiv  . .  . 
ou  5'  eis  TOÜS  naT5as  ävaßXn&noeoö'ai  ras  Sikqs.  Mit  Syios  opKos  gleichbedeutend 
äyvös  opKos  Eur.  Hei.  835. 
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iepöv  verwendet '),  bezieht  es  sich  einigemale  auf  die  Unbetret- 
barkeit  und  Reinheit  des  Heiligtumes  und  die  Ahndung  des 
Tempelfrevels  durch  die  Überirdischen,  also  ganz  primitive 
Tabuvorstellungen.  IX  25,  8  kommt  der  Schriftsteller  auf  das 
Heiligtum  der  Kabii-en  bei  Theben  zu  sprechen  und  bemerkt: 
Tö  6e  linvilia  tö  Ik  twv  Kaßeipuv  dTrapairnTÖv  eariv  dv9-puTT0is,  ws 
eTreSei^e  br\  TroXXaxrj;  es  folgen  einige  Beispiele:  als  Privatleute 
in  Naupaktos  es  wagten,  die  thebanischen  Mysterien  nachzu- 
ahmen, habe  die  Strafe  (seil,  der  Götter)  nicht  lange  auf  sich 
warten  lassen;  Leute  aus  dem  Heere  des  Mardonios,  die  das 
Tempelgebiet  betraten,  seien  plötzlich  von  Wahnsinn  befallen 
worden  und  hätten  sich  selbst  den  Tod  gegeben;  bei  der  Zer- 
störung Thebens  durch  Alexander  seien  einige  seiner  Soldaten 
auch  in  das  Tempelgebiet  eingedrungen  und  sofort  von  Blitzen 
erschlagen  worden;  Pausanias  schließt:  Outw  |iev  tö  iepöv  toütö 
eoTiv  e^  dpxns  ayiov  (vgl.  III  5,  6  vom  Heiligtum  der  Athene  Alea 
in  Tegea:  '^Hv  S'  apa  tö  iepöv  toüto  ck  TraXaioö  rieXoTrovvriaiois 
TTämv  aiSeaiiJOv  Kai  toTs  auTÖ&i  iK€Teüoucriv  da<|)dXeiav  iidXiOTa  irapeTxe). 
X  32,  13:  Bei  Tithorea  in  der  Nähe  von  Delphi  dSuTov  iepöv 
"lai5os,  dyitüTaTOv  ÖTröaa  "EXXrives  9-ew  tFj  AiYUTrTict  TreKolrivTar  oötc 
ydp  TrepioiKeTv  evTaö^a  oi  Tiö^opeeTs  vopl^ouaiv  oütc  eao8os  es  tö  abv- 
Tov  aXXois  Y'v^Tai  r\  eKcivois  oös  dv  auTf]  TrpoTiiinaaaa  f\  'lais  KaXearj 
a^äs  6i'  evuTrvluv. 

Die  eigentümliche  Erscheinung,  daß  ein  schon  verblaßter 
Terminus  bei  späteren  Autoren  seine  ursprüngliche  Bedeutung 
zurückerhält,  läßt  verschiedene  Erklärungen  zu;  am  wahr- 
scheinlichsten ist  wohl,  daß  man  das  Wort  mehr  zufällig  zu 
den  primitiven  Vorstellungen,  die  damals  das  Interesse  der 
Gebildeten  auf  sich  zu  ziehen  begannen,  in  Beziehung  setzte. 
Denn  wie  wir  sahen  (o.  S.  61),  hatte  dyvös,  das  ursprünglich 
der  eigentliche  Terminus  für  „tabu"  war,  eine  Entwicklung  er- 
fahren, in  deren  Verlauf  die  ursprüngliche  Bedeutung  durch 
die  Bedeutung  rein  verdrängt  worden  war;  und  es  scheint 
nicht  Zufall  zu  sein,  daß  erst  bei  den  Autoren,  die  das  Wort 
äyvös  nur  noch  in  der  sekundären  Verwendung  kennen"),  dessen 

')  Die  Belege  gibt  vollständig  G.  Wobbermin,  Religionsgesch.  Unter- 
suchungen 1896  S.  62  ff. 

^)  Ausgenommen  ist  Aristophanes,  bei  dem  das  Wort  äyios  schon  auf- 
tritt und  der  daneben  äyvos   noch   in   der   ursprünglichen  Bedeutung  kennt. 
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Zwillingsbruder  auftaucht.  Wenn  äyios  in  der  älteren  Zeit 
keine  ausgesprochene  Tabubedeutung  zeigt,  so  mag  das  an 
einem  Verblassen  des  Heiligkeitsbegriffes  liegen;  den  Späteren, 
die  durch  ihr  Interesse  für  alte  Bräuche  und  Lokalkulte  zur 
Bekanntschaft  mit  Tabuvorstellungen  kamen,  bot  sich  für 
heilig,  tabu  kein  anderes  Wort  als  dieses,  dem  sie  nun  die 
Nuance,  die  es  einmal  gehabt  haben  muß,  zurückgaben. 

Unwahrscheinlich  dagegen  ist,  daß  in  dieser  Verwendung  des 
Wortes  äyios  eine  Reproduktion  kultischer  Terminologie  vorliege, 
eine  Annahme,  die  zu  dem  Stilcharakter  des  Pausanias  in  Wider- 
spruch steht.  Der  Schluß  ist  unbegründet,  wenn  Wobbermin 
darin,  daß  Pausanias  äyios  fast  nur')  bei  Mysterien-  und 
chthonischen  Kulten  gebraucht,  eine  Stütze  seiner  Behauptung 
sieht,  das  Wort  gehöre  in  erster  Linie  der  Sprache  der  Mysterien 
an").  Zudem  könnte  Pausanias,  der  im  wesentlichen  seine 
Kenntnisse  aus  zweiter  Hand  hat"),  nur  sehr  indirekt  Aus- 
drücke der  Mysteriensprache  bewahrt  haben. 

Gegen  Wobbermin  ist  geltend  gemacht  worden,  daß  die 
Wendung  iepöv  äyiov  bei  Pausanias  lediglich  auf  Herodot- 
nachahmung  beruhe*).  Es  ist  indessen  zu  bemerken,  daß  der 
Gebrauch  des  Pausanias  viel  mannigfacher  als  der  herodoteische 
ist.  Während  Herodot  nur  das  schlichte  iepöv  bzw.  äXaos  äyiov 
hat,  lesen  wir  bei  Pausanias:  IV  34,9:  luv  iepöv  rä  dyiuTaia; 
133,7:  Ttt  dyiuTara  ^öava;  1127,6:  'Iepöv  dyiciraTOv  floaei&üvos; 
vgl.  IV  34,  11 ;  Vn  24,  5.  —  III  23, 1 :  'Iepöv  Tfjs  Oupavlas  dyiura- 
Tov  Kai  ...  dpxaiÖTaTOv.  —  VIII  41,  1:  Iris  Eupuvöiins  tö  Iepöv 
äyiov  Ik  TraXaioö;  VIII  24,6:  'EpuKivns  (seil.  'A(|)po8iTns)  iepöv  ... 


falls  unsere  o.  S.  38,  4  vorgetragene  Auffassung  von  Thesm.  970  richtig  ist 
(ran.  384  330  vielleicht  schon  rein). 

^)  Einige  Ausnahmen  versucht  er  vergeblich  zu  beseitigen. 

2)  A.  a.  0.  Die  Behauptung  wird  durch  die  Verbreitung  des  Wortes, 
wie  sie  aus  unseren  Ausführungen  hervorgeht,  zur  Genüge  widerlegt.  Das- 
selbe gilt  von  W.s  Versuch,  das  Wort  ayvös  als  spezifisches  Mysterienwort 
zu  erweisen.  Hiergegen  schon  Pehrle  S.  53.  Ich  habe  es  nicht  für  not- 
wendig gehalten,  oben  darauf  einzugehen. 

■^)  Hierüber  besonders  Kalkmann,  Pausanias  der  Perieget  1886. 

*)  W.  Kroll,  Wochenschrift  f.  kl.  Phil.  1896  Sp.  1083.  Über  Herodot- 
nachahmung  des  Pausanias  vgl.  K.  Wernicke,  De  Pausaniae  periegetae 
studiis  Herodoteis  1884. 
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dyiwraTOv  ek  TraXaioTdroü ;  11  13,  3:  'lepöv  dyicüTaTOV  €k  TraXaioö.  — 
IX  25:  OÜTU  jiev  tö  iepöv  toötö  eaiiv  e'^  dpXHS  äyiov. 

Man  wird  vielmehr  an  Wendungen  der  demosthenischen 
Reden  erinnert,  wo  das  Wort  ebenfalls  im  Superlativ  steht 
und  neben  dpxaTos  tritt  (s.  o.  S.  73),  und  hat  daher  in  den 
Formeln  des  Pausanias  eine  Erscheinung  des  Attizismus  zu 
sehen;  was  natürlich  ebenfalls  ein  Argument  gegen  Wobberrain 
bedeutet. 

Herodotnachahmung  scheint  dagegen  die  Wendung  iepöv 
äyiov  bei  den  Historikern  zu  sein.  Z.  B.  Xenoph.  Hell.  UI  2, 19: 
Eis  AeüKÖ(j)puv  ev^a  r[v  'AprepiSös  re  iepöv  [idAa  äy'ov  Kai  Xiiivn; 
Diod.  Sic.  V  72,  3:  "Eari  8e  kq)  vöv  Trepi  rds  tthy^S  rauras  (in 
Kreta)  iepöv  äyiov  riis  9"eoü  Taurris  (seil,  der  Athene) ;  Dionys.  Hai. 
ant.  Rom.  III  32,  1 :  'Iepöv  eari  Koivrj  Tijiwiievov  uttö  Zaßivwv  re  Kai 
Aarivwv  ayiov  ev  toTs  irdvu  ^eds  4>epü)veias  övoiia^opevois ;  Plut.  def. 
orac.  c.  15  p.  417f. :  *Qv  5püaiv  iepoTs  toTs  dyicoTdiois  ^). 

Dasselbe  gilt  von  Strabon.  Er  hat  wie  Herodot  nur  die  ein- 
fache Formel  iepöv  äyiov:  XIII  1,  67  p.  614  Gr.  (in  Mysien):  üttö 
bk  ToTs  'Av5eipois  iepöv  eari  {inTpös  ^€üv  'Avßeipnvfjs  äyiov;  XIII  2,5 
p.  619:  In  Pordoselene  iepöv  äyiov  . . .  'AttöXXcüvos ;  XII  p.766:  Aeyeiv 
^r\a\  (Eratosthenes)  CKeTvov  (Nearch)  TrepnreTrXeuKÖTa  otöXu  töv  köX- 
TTOv  (den  persischen  Golf)  öti  dTTÖ  Tepr|5övos  i\r\s  ev  be\\ä  e/ovri 
TrpOKeinevnv  vfjaov  "kapov  Kai  iepöv  'AttöXXuvos  äyiov  ev  aurri;  IX  5 
p.  435  in  Pyrasos  in  ThessaHen:  ArjjiriTpos  dXaos  Kai  iepöv  äyiov. 

Auch  in  der  Seltenheit  der  Formel  iepöv  äyiov  stimmt 
Strabon  —  im  Gegensatz  zu  Pausanias  —  mit  Herodot  überein, 
und  merkwürdigerweise  auch  darin,  daß  an  drei  von  den  vier 
Stellen  orientalische  Heiligtümer  das  Epitheton  äyios  erhalten ; 
wo  Strabon  Tempel  des  Abendlandes  auszeichnen  will,  ge- 
braucht er  andere  Wendungen^). 


^)  In  derselben  Tradition  scheinen  zu  stehen:  Plotin  Enn.  I  6,  8:  riüs 
TIS  ^eäaeiai  köAAos  äianxavov  olov  ?v5ov  ev  äyiois  lepoTs  fievov  ou5e  Trpoiöv  eis  tö  el^co, 
iva  TIS  Koi  ßeßqÄos  tSr;;  Porphyr,  de  abstin.  IV  12  vom  essäischen  Gottesdienst: 
AuToi  Te  KO&apoi  Ka&änep  Is  äyiöv  ti  Teiievos  irapayivovTai  tö  SeinvqTriptov ;  ProcI. 
in  Tim.  I  p.  124, 17  Diehl:  Ei  Toivuv  iepüv  tö  äyi^TaTöv  Iotiv  ö  köc[jios  ktä. 

^)  m  4,  6  p.  159  (Spanien):  Tfjs  'E({)eoias  'ApT^^iSos  iepöv  (j(|)ö5pa  Tifiwfxevov ; 
VI  2,  5  p.  272  (auf  dem  Eryx):  'Iepöv  .  .  .  'A(|)po5iTns  5ta(|iepövTcos  Tijicöjaevov ;  VIII 
3, 13  p.  343  (auf  dem  samischen  Vorgebirge  bei  Chalkis  in  Triphylien) :  lö 
|iäA(OTa  Ti[jiüßnevov  toü   Zaniou  flooeiSävos  iepöv;   VIII  3. 14  p.  344:   Bei  dem  tri- 
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Der  Gebrauch  des  Wortes  äyios  bei  den  Klassizisten  der 
Spätzeit  stimmt  auch  sonst  in  der  Hauptsache  mit  dem 
klassischen  überein:  Galen  de  usu  part.  VII  c.  14  p.  469:  flpod- 
ex€Te  Toivüv  töv  voüv  päXXov  fj  eV  Tvore  iiüoOiievos  'EXeuaivia  Kai  lajio- 
ö-pdKia  Kai  aXXnv  rivä  reXernv  dyiav  ktX.  lulian.  or.  VII  p.  237  d 
Meiiufia&ai  Trdvra  lä  iiuarnpja  Kai  lereXeo^ai  ras  dyiwraTas  reXerds 
Plut.  de  Is.  et  Os.  27  p.  361d:  'H  bk  iiiiupös  'Oaipi5os  ähe\^i\  . . 
Tals  dyiwrarais  dvaiiei^aaa  TeXeraTs  .  .  .  iiijuiiiaTa  twv  tötc  Tva^n^^Tuv 
Procl.  Theol.  III  18,  1;  comm.  in  alc.  p.  61  Greutz.;  ib.  p.  39 
Theol.  I  c.  3  p.  7  (ausgeschrieben  b.  Lobeck  Aglaoph.  S.  113ff.) 
Zosimus  IV  3:  Toütov  e^Y\  töv  vöiiov  dßiwTOv  to7s  "EXXnai  KaTaarrjaeiv 
TÖV  ßiov,  ei  iieXXoiev  KwXuea^ai  tö  auvexovTa  tö  dv^puTreiov  y^vos 
dyicüTaTa  puaTripia  KaTd  8^ea|iöv  cKTeXeTv;  Plut.  de  an.  (vol.  VII  p.  23 
Bernard.)  von  Mysterien:  'Ek  6e  toütou  (j)üs  ti  d^auiiacrTÖv  dw- 
nvTiiaev  KOI  töttoi  KO^apoi  Kai  Xeiiiwves  eSe^avTO,  (|)uvds  Kai  xope»'«?  ^^* 
aeiivÖTriTos  dKOüajidTuv  iepüv  Kai  4)avTaa|JidT(i)v  dyiuv;  Diod.  Sic. 
V72, 4:  Kaö''  öv  (seil,  am  Flusse  Theron  bei  Knossos)  vöv 
iepöv  eoTiv,  ev  w  ^uaias  mf  eviauTÖv  dyias  üttö  tüv  eyxupluv  avw- 
TeXeTa^ai;  Dio  Gass.  fr.  85  (I  p.  331  Melb.):  Td  uttö  toö  vöiiou 
äxpavTa  Kai  jjttö  Tfjs  ^pnaKcins  äyia;  Ps.-Eratosth.  catast.  p.  47,  12 
Oliv.:  ^Hv  TvpÖTepov  jiev  dyiüJTdTq  (seil.  Kpnvn  Tis)  Trpiv  fj  töv  oTvov 
«j>avnvai:  Porph.  de  abst.  IV  6:  (Bei  den  Ägyptern)  dyveuTnpia 
ToTs  iif|  Ka9^ap€uoüaiv  aSuTa  Kai  irpös  iepoupyias  äyia. 

In  ganz  seltenen  Fällen  findet  sich,  in  erster  Linie  bei 
späten  Autoren,  auch  eine  Verwendung  von  äyios,  die  der 
hellenistischen  Kultsprache  eigentümhch  ist  (s.  u.  S.  82). 

IL 
Auf  Inschriften  der  hellenistischen  Zeit  finden  wir  ayios  zu- 
nächst  wie  im  Altgriechischen   als  Attribut   heiliger  Orte  und 
Gegenstände  gebraucht ').    IG  XII 1 ,  694  (Gamirus,  4.  oder  3.  Jhd. 

phylischen  Pylos  tijievos  . . .  "Ai5ou  . . .  Ti}i«iievov;  VIII  6,  8  p.  371:  (in  Argos) 
T»v  5e  (|)p€dTö)v  TdTiapa  koi  lepä  änoSeix&nvai  Koi  ripiäo&ai  5ia(|)€pövTa)S ;  VIII  6,  24 
p.  382:  In  Orneai  bei  Sikyon  lepöv  .  .  .  npictnou  Tip.cüiievov ;  IX  5,  17  p.  437:  In 
Thessalien  tö  iepöv  toö  'AcKAnnioö  tö  äpxaiÖTQTOv  kqI  ?ni(|>av^oTaTov ;  XIV  p.  637 : 
Auf  Samos  tö  "Hpaiov  äpxaiov  Upöv  Koi  veüs  \ii^ai;  XIV  p.  683:  In  Palaipaphos 
iepöv  dpxalov  ^r\<;  TTOTpias  'A(j)po5(Tns. 

1)  Auszuscheiden  sind  Le  Bas  ur.  441 :  Kopie  eines  Briefes  des  Augustus 
an  die  Stadt  Mylasa  in  Karlen.  31  v.  Chr.;  darin:  Tfjs  tmv  noÄeiiloav  üjiötiitos 
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V.  Chr.)  Z.  13 ff.:  'Ey  6e  Tauiai  läv  ktoivSv  dKoSeiKvueiv  tous  ktoi- 
vdras  jidarpov  ev  tu  iepwi  tüi  dyiuTaTwi  ev  rdi  KTolvai  Kard  töv  vöiiov 
Twv  'PoSiuv;  Diu.  Sijll.  inscr.  or.  56  Grabmal  Ptolemaios'  III.  in 
Kanopion,  239/8  v.  Chr.)  Z.  60:  KaS'iSpöcrai  ev  tüi  dyiwi  („in 
sacrario  templi"  Dittenberger).  IG  IUI,  162  (127/8  oder  128/9 
n.  Chr.)  wird  eine  dyiactjöpos  im  Isisdienst  erwähnt;  die  Be- 
zeichnung setzt  äyios  als  Attribut  von  Kultgeräten  voraus.  — 
Ditt.  Or.  721,  1  (in  den  Syringen,  aus  der  Zeit  Konstantins): 
'0  8a6oüxos  TWV  ayiuTdTwv  'EXeuaTvi  iiuaTnpiwv;  IG  XII  2,  255 
(Mytilene,  äohsch;  vgl.  Goll.-B.  I  232):  Aup.  'ApTejiiafav  ...  iepeiav 
TÖV  ^edv  . . .  Kai  ep(a)o<j)öpov  t(w)v  dyiuTdTOJv  iiu(aT)apicüv;  Gebet  an 
den  löwenköpfigen  Gott  von  Leontopolis,  auf  einer  Gemme 
(publ.  bei  W.  Fröhner  Philol.  Sppl.  V  1889  S.  46 f.):  KXö^i  iiou, 
6  €v  AeovTCüTTÖXei  Tfiv  KOTOiKiav  KEKXripwjievos,  ö  ev  dyicü  at]m  ev- 
i5puiievos  (vgl.  Norden  Agnostos  Theos  S.  227f.). 

Ungleich  häufiger  ist  eine  neue  Verwendung  des  Wortes: 
äyios  wird  kultisches  Epitheton  von  Gottheiten,  und  zwar  vor- 
zugsweise von  solchen  orientalischer  Herkunft^). 

Die  mir  bekannt  gewordenen  Belege  sind  folgende:  Isis: 
Ox.  pap.  XI  nr.  1380  Z.  34:  ^laiv)  ev  leßevvOTu  em[voiav,  8u]vdffTiv, 
"Hpav,  dylav;  Z.  36:  'E[v]  'E[p]|ioö  iröXei  'A<|)[po]5iTnv,  ßaa[i]Xeia[ffav, 
dyejigv;  Z.  89:  'Ev  XaXKiSiKri  dyiav;  IG  VII  3426  (Lebadea,  3.  Jhd.): 
'AyvoTOTriv  !epa(t)öpov  Tfjs  dyi'as  Eiai5os.  Sarapis:  Preisigke  Sammel- 
buch ägyt.  Urkunden  (1915)  nr.  1555  (Koptos):  Tfiv  auTOÖ  toö 
dyiwTdTOü  Iapd7ri5os  yujivaaiapxiav.  Syrische  Götter:  Ditt. 
Or.  620,  2  (Suf  bei  Gerasa,  98  n.  Chr.):  Ali  dyiu  BeeXpeaüpu ; 
262,  25  (Baitokaike,  zw.  253  u.  259  n.  Chr.):  Ol  KdToxoi  dyiou 
Oöpaviou  Aiös;  590,  1  (Beirut,  zw.  218  u.  222  n.  Chr.):  0ew  dyi'u 
BdX  Kai  &€ä  "Hpa;  378  (Thrakien):  0eü  dyi'u  uijiiaTü);  Weihinschrift 
auf  einer  Lampe:  0eü  dyiu  'ApeXaeXw  (Gumont,  Die  orientalischen 
Religionen  1910   S.  288   Anm.  47).     Sabazios:   Domaczewski 


oüSe  Tüv  tepüv  twv  ftvitöTÖTuv  airoaxopi^vns ;  CoU.-B.  nr.  383  (Kommagene-Inschr., 
1.  Jhd.  n.  Chr.)  Z.  51:  Aaiiiövtüv  Inicjiaväv  &€ios  tokos  tv  äYitö'  Xö^mi  Ka&oaiw&eis. 
1)  Vgl.  0.  Weinreich,  Arch.  f.  Rel.  XVIII  1915  S.  31  f .  —  Irrig  ist 
die  Bemerkung,  die  Delehaye  in  dem  u.  S.  84,  3  angeführten  Aufsatz  S.  147 
über  die  Verwendung  von  äyios  als  Götterepitheton  in  hellenistischen  In- 
schriften macht:  „ces  inscriptions  appartiennent  ä  Vepoque  imperiale 
et  traduisent  evidemment  Vusage  romain  (seil,  du  mot  sanctus)." 
ReligionsgescMchtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  6 
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AEM  1886  S.  241  nr.  6  (Jeni-Nikup) :  0e5s]  'I5eias  lieydXns  [linTp]ö[s] 
An  'HXiu  iieYa[Xa)  Kupijti)  laßa^io)  dY[iw]  ktX.  (vgl.  Drexler  b. 
Röscher  II 1  Sp.  1762).  Artemis  von  Ephesos:  Wood  Dls- 
coveries  at  Ephesos,  Inscr.  from  the  City  31  no.  9:  FIöttXiov  0un5iov 
riaTTTavöv  'AvTuveTvov,  töv  KpäriaTov  . . .  irj  dyiwraTri  S-ew  ^E^eaia 
'ApreiiiSi  f\  TTarpis  ävevewaaro ;  Benndorf ,  Forschungen  in  Ephesos  I 
S.  211:  NcüJKÖpos  rr\s  dyiwidTris  'ApTe|ii5os.  —  'lepeüs  rris  dyicüTdiris 
'AprejiiSos  BGH  I  86  nr.  24  (vgl.  Weinreich,  Sitz.-Ber.  Akad. 
Heidelberg  1919  S.  46 f.);  rf\  dyiJuTdiri  'ApTe|ii5i  Keil-Premerstein 
III  138  (ebenda  S.  63).  —  "Ayy5i0Tiv  [Tf|v  dyiwidTriv],  Philadelphia 
(ebenda  S.  63).  —  Toü  dyiwTdrou  0€oü  'YijjiaTou,  Milet  (W^inreich, 
Arch.  f.  Rel.  XVIII  S.  32f.). 

Gottheiten  griechischen  Ursprungs  erhalten  das  Epitheton 
dyiuTttTOS  erst  spät;  es  scheint,  daß  die  Benennung  nach  dem 
Vorbild  der  orientalisch-hellenistischen  Kulte  erfolgt  ist. 

Artemis  Orthia:  IG  VI,  599  (Sparta,  2.  Hälfte  2.  Jhd. 
n.  Chr.):  Papa  irj  dyiwidtri  'Opö'ia  'ApreiiiSi  (=  Le  Bas  162 d). 
Demeter  und  Köre:')  IG  VI,  594  (Slachorion  in  Lakonien): 
'H  TTÖXis  AöpnXiav  'E7ra())pw,  ttüXov  toTv  dyitüTdroiv  ^eoTv  yevojievqv, 
Ai'mnrpi  KQi  KÖpri;  Didj^ma:  Wiegand,  Abh.  Ak.  Berlin  1911  S.  60f.: 
Tfjs  dyicüTdriis  ffou  d5eX(j)ns,  Tfjs  iraTpias  auToü  9-eäs  IwTipas  KÖpns; 
Z.  21  f.  iSpücraor^ai  ßujiöv  Tfjs  dyiurarns  Trarpiou  auTOÖ  ^eäs  ZwTipas  KÖpns. 

Die  Terminologie  der  hellenistischen  Kulte  findet  sich  auch 
bei  zwei  späten  Autoren,  bei  Porphyrios  und  lulian.  Porph.  de 
abst.  IV  9  (über  die  ägypt.  Religion):  'Ev  tF)  dvoil^ei  toö  dyiou 
lapdmSos;  lulian.  ep.  ad  Alex.  p.  378  c:  Töv  O'eöv  töv  iieyav  töv 
dyicüTaTov  Idpamv  ai5eT(T^e;  ep.  21  p.  389a:  Tns  dyiuTdTrjS  ö'eoü 
AnjitiTpos'^).  In  leicht  verständlicher  Übertragung  liegt  sie  schon 
bei  Philodem  de  piet.  p.  96  Gomp.  vor;  wenn  hier  bemerkt 
wird,  die  Epikuräer  verehrten  ihren  Meister  als  ccyiov  Kai  dyiw- 
TQTOv  Kai  'i'Xewv "),  so  ist  der  Zusammenhang  mit  der  kultischen 

^)  Hier  liegt  Beeinflussung  durch  die  Terminologie  der  Isismysterien 
besonders  nahe. 

^)  Mit  der  oben  S.  81  aus  einer  hellenistischen  Inschrift  (Ditt.  St/U.  or. 
56,  60)  mitgeteilten  Wendung  tö  Syiov,  vgl.  Plotin.  Enn.  I  6,  7  (pg.  51,  8 
Müller):  'Eni  lä  äyia  twv  iepüv  toIs  dvioöai. 

")  Dies  ist  Weinreichs  Auffassung  der  wegen  einer  Lücke  nicht  ganz 
sicheren  Stelle  (1.  c.  31, 1).  Die  Deutung  von  Crönert  (Passow-Cr.  s.  v.  äycov 
Koi  ÖYi^TOTov  seil.  TÖ  TiavTcAäs  öv)  ist  wegen  des  masc.  KupieüovTo  nicht  möglich. 
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Bedeutung  klar:  die  epikuräische  Schule  bildet  eine  Kult- 
genossenschaft,  die  ihren  Stifter  als  Gott  verehrt  (vgl.  die 
übrigen  Prädikate,  die  Epikur  1.  c.  erhält,  isb.  Z.  10  [TTJdvTUV 
[t]üv  dya^wv  KupieuovTa);  ihre  den  hellenistischen  Kulten  ent- 
lehnte Terminologie  konnte  Philodem,  als  epikureischer  Schrift- 
steller an  klassizistische  Stilprinzipien  nicht  gebunden,  in  seiner 
Schrift  wörthch  reproduzieren. 

Allerdings  ist  die  Verwendung  des  Wortes  äyios  als  Götter- 
epitheton nicht  streng  auf  die  Epoche  des  Hellenismus  be- 
schränkt. Bei  Aristophanes  av.  522  erklärt  Peisthetairos  den 
Vögeln,  früher  habe  ein  jeder  ihnen  geopfert  und  bei  ihrem 
Namen  Eide  geschworen:  Outws  ujiäs  Trdvies  TTpörepov  iieydXous 
dyious  T  ivöiiiCov.  In  einem  Fragment  von  Antiphanes'  Lykon 
berichtet  jemand  (GGF  II  p.  80) :  Kai  raXXa  8eivoi3s  ^aa\  robs 
AiYUTTTious  I  elvai  tö  voiiiaai  t'  iaöö-eov  töv  eyxe^uv;  nachdem  das 
an  Hand  einiger  Witze  exemplifiziert  ist,  schheßt  er:  Oütcüs 
ea^'  äyiov  TravteXüs  tö  ^riplov^). 

Soweit  wir  den  Wortgebrauch  von  äyios  bisher  besprochen 
haben,  ist  ein  eigentlicher  Bedeutungswandel  nicht  erfolgt. 
Vor  allem  ist  das  Wort  nie  wie  dyvös  auf  den  Menschen  an- 
gewandt worden,  um  eine  rehgiöse  Eigenschaft,  etwa  Reinheit 
oder  Frömmigkeit  zu  bezeichnen.  Höchstens  liegt  ein  schwacher 
Ansatz  zu  letztgenannter  Bedeutung  vor  bei  Isokr.  Busir.  25: 
'EkeTvoi  (seil,  oi  AiyuTTTioi)  toi'vuv  oötus  dyiws  Trepi  raöra  Kai  (lejivws 
exouaiv  üare  Kai  tous  öpKous  iriffTOiepous  eTvai  toüs  ev  to7s  eKeivcüv 
iepoTs  n  Tous  Trapd  tous  aXAous  Ka^earwras,  koi  tüv  d}iapTn|idTwv 
e'KaaTOv  o\ea^a\  Trapaxpnjia  Suaeiv  5iKt]v.  Entsprechend  der  üb- 
Hchen  Verwendung  von  e'xeiv  mit  dem  Adverb  liegt  es  am 
nächsten,  das  Wort  äyios  hier  subjektiv  zu  fassen:  „die 
Ägypter  verhalten  sich  in  diesen  Dingen  heilig  (d.  h.  gottes- 
fürchtig)  und  fromm"  (über  die  subjektive  Verv/endung  von 
orepivös  vgl.  0.  S.  69,  3;  sie  ist  ebenso  singulär  wie  die  gleiche 
Erscheinung  bei  äyios).  Allerdings  wird  das  Adverb  im 
Griechischen   nicht   stets   auf   das   Subjekt   bezogen,    sondern 


1)  Über  die  Verspottung  der  ägyptischen  Tierverehrung  bei  den  Komikern 
vgl.  Lafaye,  Histoire  des  cultes  des  divinites  d'Alexandrie  etc.  S.  132.  — 
Vgl.  übrigens  Plut.  quaest.  conv.  IV  5,  2  670  a:  (Gewisse  Tiere)  oIs  cbs  ftYicu- 
TÖTois  i€poIs  AiyunTicov  äÄAois  äÄAoi  7Tpo(j(j)^povTai. 

6* 
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(freilich  sehr  selten)  auch  auf  das  Objekt  (vgl.  z.  B.  Soph. 
Ant.  70  mit  Bruhns  Erklärung);  man  könnte  daher  das  dyiws 
Kai  ac^vüs  mit  Ttepi  raÖTa  in  Verbindung  bringen  und  verstehen: 
„sie  halten  es  mit  diesen  Dingen  als  mit  heiligen  und  ehr- 
würdigen." Doch  ist  diese  Erklärung  gezwungen;  es  scheint 
mir  wahrscheinlicher  zu  sein,  daß  äyios  vorübergehend  der 
Tendenz  aller  griechischen  Worte  für  heilig  nachgeben  und 
eine  subjektive  Bedeutung  annehmen  konnte '). 

m. 

Nun  begegnet  man  bisweilen  der  sehr  bestimmt  ausge- 
sprochenen, leider  nie  durch  Belege  erhärteten  Überzeugung, 
äyios  in  subjektiver  Verwendung,  vom  kultischen  Verehrer  ge- 
sagt, sei  ein  dem  heidnischen  Hellenismus  angehörender  Ter- 
minus^). Ehe  wir  uns  den  wenigen  Stellen  zuwenden,  die 
dabei  vermutlich  vorgeschwebt  haben,  müssen  wir  auf  den 
Gebrauch  des  Wortes  im  Judentum  und  im  ältesten  Christen- 
tum *)  eingehen,  dessen  Berücksichtigung  wegen  der  Wechsel- 


*)  Das  Wort  kommt  einer  subjektiven  Bedeutung  sehr  nahe  bei  Mnesim. 
Hippotroph.  GGF  III  p.  570  V.  59:  'Akö  yäs  äyias  aAias  lupias  öo|jifi  oe(ivf]  iiuk- 
Tfjpa  Sovel.  Syrien  ist  heilig  wegen  seiner  Kulte  (darauf  spielt  das  öo^f;  oeiivq 
Opferduft  an),  d.  h.  doch  eigentlich  schon :  wegen  der  Frömmigkeit  seiner 
Bewohner.  —  Über  subjektive  Verwendung  des  Wortes  bei  Themistios  s.  u. 
S.  101,  3. 

^)  R.  Reitzenstein,  Die  hellenistischen  Mysterienreligionen  2  1920  S.  27; 
C.  Giemen,  Der  Einfluß  der  Mysterienreligionen  auf  das  älteste  Ghristentum 
1913  S.  28;  0.  Weinreich  a.  a.  0.  spricht  von  einem  subjektiven  fiyios  als 
verbum  hellenisticum. 

*)  Im  folgenden  können  nur  die  im  Zusammenhang  dieser  Arbeit 
wichtigen  Tatsachen  hervorgehoben  werden.  Benutzt  sind  der  (in  Vielem 
zu  korrigierende)  Aufsatz  von  Delehaye  (Analecta  Bollandiana  XXVIII 
1909  S.  146f.  161ff.),  die  Ausführungen  Doelgers  (IX0YG  11910  S.  180ff.), 
mit  denen  die  Resultate  meiner  Untersuchungen  im  wesentlichen  über- 
einstimmen (D.  handelt  nur  über  den  christlichen  Wortgebrauch),  sowie 
Anton  Fridrichsens  Schrift  Hagios-Qados,  Kristiania  1916  (=  Videnskap- 
soelskapets  Skrifter  II.  Hist.-Filos.  Kl.  1916  nr.  3),  die  S.  4—32  :rip  im  AT, 
S.  32—41  die  Verwendung  von  öyios  io  der  LXX  behandelt,  leider  gerade 
letzteren  nur  flüchtig  —  es  werden  fast  nur  Materialzusammenstellungen 
gegeben,  die  über  das  bei  Hatch-Redpath  vorliegende  Material  nicht 
weit  hinausführen  —  und  ohne  den  eigentümlichen  Charakter  der  Septua- 
ginta    (s.   u.    S.  100  S.)    zu    berücksichtigen.     —    Die    ältere    dogmatisch 
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beziehungen  zwischen  heidnischem,  jüdischem  und  christlichem 
Hellenismus  unerläßliche  Voraussetzung  ist  für  die  Einschätzung 
der  heidnisch-synkretistischen  Terminologie. 

Den  biblischen  Schriften,  in  denen  äyios,  im  Gegensatz 
zum  griechischen  Heidentum,  eines  der  häufigsten  Worte  ist, 
ist  bekannthch  seine  Anwendung  auf  den  Menschen  ganz  ge- 
läufig. Ich  gebe  zunächst  einen  Überbhck  über  die  Verwendung 
des  Wortes  in  der  Septuaginta,  dem  wichtigsten  Dokument 
der  jüdisch-hellenistischen  Sakralsprache  *),  ohne  das  Verhältnis 
zu  der  Terminologie  des  hebräischen  Originals  zu  berücksichtigen 
(darüber  weiter  unten). 

Hier  durchläuft  das  Wort  alle  Spielarten  zwischen  ob- 
jektiver und  subjektiver  Verwendung,  zwischen  den  Be- 
deutungen tahu  und  rein.  Auf  Kultgeräte  (Ex.  29, 37:  "Earai 
TÖ  ^üaiaarripiov  ayiov  toö  dyiou),  den  Tempel  (Ps.  27,  2:  Eis  vaöv 
äyiöv  ffou),  überhaupt  auf  heilige  Stätten  (Lev.  24,  9:  'Ev  lÖTrcp 
dyiw;  Ps.  3,  5  42,  3:  "Opos  ayiov),  auf  Gott  (s.  u.),  seinen  Namen 
(Is.  60,  9:  Aiä  tö  övojia  Kupiou  tö  ayiov),  das  göttliche  Pneuma 
(Ps.  50,  13:  Tö  TTveüjitt  tö  äyiöv  aou),  die  Engel  (Tob.  11,  13:  EuXo- 
yniievoi  TTdvTes  oi  äyioi  aou  ayyeAoi)  ist  äyios   anwendbar,    ebenso 

orientierte  Literatur  über  die  Heiligkeit  im  NT  (zitiert  bei  Coats,  Hast. 
Dict.  Bei.  s.  V.  Holiness,  NT  and  Christian)  darfte  unberücksichtigt  bleiben. 
—  Bemerkenswert  ist  die  Vermutung  von  Bartlet  (Hastings  Dict.  of  the 
BiblelY  S.  341  ff.),  ayiaaiiös  bedeute  im  NT  nicht  mehr,  wie  die  Wortbildung 
verlangt,  Heiligung,  sondern  Zustand  der  Heiligkeit]  in  der  LXX  fänden 
sich  die  Ansätze  der  Entwicklung.     Für  uns  ist  die  Frage  belanglos. 

^)  Alles  was  wir  sonst  noch  von  jüdisch-hellenistischer  Literatur  haben, 
ist  —  wenigstens  hinsichtlich  des  Gebrauches  von  äytos  —  von  der  Septua- 
ginta abhängig  (für  die  apokryphe  u.  pseudepigraphe  Literatur  des  Juden- 
tums hat  Fridrichsen  S.  53 S.  den  Nachweis  erbracht;  bezüglich  des  Aristeas- 
briefes  vgl.  den  Wortindex  der  Ausgabe  Wendlands  s.  vv.,  über  Philo  s.  u- 
S.  102f.);  vgl.  auch  Deißmanns  Kommentar  zu  den  „Rachegebeten  von  Rhe- 
neia",  neu  abgedruckt  als  Anhang  zum  Licht  vom,  Osten  2./3.  Aufl.).  — 
Jüdisch-hellenistische  Inschriften  sakralen  Charakters  sind  mir  bisher  nicht 
bekannt  geworden.  Auf  den  von  De  Vogu6  herausgegebenen  griechisch-ara- 
mäischen Bilinguen  (Syrie  centrale,  Inscriptions  semitiques  1868)  kommt 
das  Wort  äyios  nicht  vor,  zudem  handelt  es  sich  um  heidnische  Kulte.  — 
Neuerdings  ist  eine  Anzahl  jüdischer  Inschriften  in  griechischer  Sprache  aus 
einer  römischen  Katakombe  publiziert  worden  von  Nicolaus  Müller  (Die  jüd. 
Katakomben  auf  dem  Monte  Verde  in  Rom,  hersg.  v.  N.  A.  Bes  1919),  in 
denen  indessen  äyios  nicht  vorkommt. 
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auf  den  Menschen:  Ex.  19,  6:  'YiieTs  5e  'iaeaH  poi  ...  e^vos  äyiov; 
22,  31  Kai  äv5pes  äyioi  'ia^a^e  poi. 

Wesentlicher  als  der  Umfang  der  Verwendung  ist  der  In- 
halt des  Wortes.  Es  bezeichnet  deuthch  ein  Tabu  Lev.  10,  10, 
wo  es  als  Gegensatz  von  ßeßriXos  profan  erscheint  und  von 
Kaö-apös  noch  unterschieden  wird  ^).  Rehgiöse  Scheu  scheint 
mitzuspielen  Ps.  5,  8:  ripoaKUvriffCö  Tvpös  vaöv  äyiöv  aou  ev  ^6^[ä 
(jou;   110,  9;  äyiov  Kai  (j)oßepöv  tö  övojjia  auTOÖ. 

'Ayid^eiv  bedeutet  zum  Eigentum  Jahwes  machen  Lev.  22,  2f. ; 
"Oaa  auToi  dyid^ouai  poi  ...  oaa  äv  dyid^waiv  oi  uioi  'lapafiX  tw 
Kupi'ü).  Gott  macht  den  Sabbat  heilig,  d.  h.  verboten  für  pro- 
fane Beschäftigungen  Gen.  2,  3 :  Kai  euXöynaev  ö  &eös  rfiv  ruiepav 
Tfjv  eßSöiinv  Kai  rjyiaaev  auitiv. 

Nun  ist  eine  wichtige  Tabuvorschrift  des  jüdischen  Rituals 
die  Reinhaltung  des  Heiligen:  Lev.  22,  4:  Twv  dyi'wv  oök  eSeiai 
e'tiJS  av  Ka^apia^rj,  vgl.  20,  3:  "Iva  iiidvri  id  äyid  |iou;  Ez.  7,  24:  Kai 
liiav^naerai  id  äyia  aÖTwv.  Das  Heilige  schließt  also  die  Eigen- 
schaft der  Reinheit  in  sich  ein,  deutlich  II  Chr.  30,  19:  'Yirep 
TTdans  Kap5ias  Kareuö'UvoüCTris  eK^nTHöai  Kupiov  töv  Ö'CÖv  tüv  Trarepwv 
auTÜv,  Kai  ou  Kard  rriv  dyveiav  tüv  dyicov. 

Vom  Menschen  wird  der  Zustand  der  Heiligkeit  als  Vor- 
bedingung für  den  Verkehr  mit  Gott  und  das  Betreten  des 
Heiligtumes  gefordert:  II  Chron.  23,  6:  AuToi  (seil,  oi  iepels  Kai 
Ol  AeuTrai)  eiaeXeüaovTai  öti  ctyioi  eim.  Daß  hier  äyios  eigentlich 
schon  den  Zustand  der  rehgiösen  Reinheit  bezeichnet,  lehrt 
Ex.  19,  14:  Bevor  Mose  das  Volk  vor  Gott  führt,  nyiaaev  auTOUs" 
Kai  e'TrXuvav  rd  ijjidTia  (es  folgt  die  Ermahnung,  sich  während 
dreier  Tage  der  Weiber  zu  enthalten,  V.  15).  Welchen  Sinn 
das  Reinigen  hat,  zeigt  V.  22:  Kai  oi  lepeTs  oi  eyyl^ovres  Küpi'w 
TÜ  &ew  dyiaa^iiTwaav,  ^r\  Trore  diraXXd^ri  ott'  outüv  KÜpios:  den  un- 
reinen Menschen  meidet  Gott®). 

^)  Vgl.  Lev.  21,  12:  Oü  peßriAcüoei  tö  nyiaaiievov  toü  freoü  oütoü;  ähnlich 
V.  23:  Oö  ßeßr]Acüoei  tö  Syiov  toü  &eoü  aÜToö.  Einige  weitere  Stellen,  an  denen 
ÖY'os  mit  Tabuvorstellungen  in  Zusammenhang  steht,  b.  W.  Kroll,  Festschr. 
Breslau  1911  S.  479. 

^)  An  einer  Stelle  bezeichnet  6y'°?€'v  eine  lediglich  physische  Reinigung ; 
n  Sam,.  11.  4  heißt  es  von  Bathseba,  dem  Weibe  des  Urias,  in  rein  physischem 
Sinne :  'Ayia^oii^vr]  dit'  dKaß-apcias  aÜTtis.  —  In  religiöser  Bedeutung  gebraucht, 
wird  das  Wort  schon  Lev.  16, 19  mit  diiö  verbunden :  'Aviöaei  auTÖ  (den  Opfer- 
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Von  hier  aus  ist  die  häufige  Motivierung  der  Forderung, 
der  Mensch  solle  heilig  sein,  zu  verstehen.  Lev.  U,  45  (vgl. 
19,2;  26,  7  und  26):  "Eaea&e  äyioi,  öti  ayiös  eijn  eya)  Kupios;  da- 
mit Gott  in  seinem  Volke  wohnen  bleibe,  muß  es  sich  rein 
erhalten  von  jeder  Befleckung  (an  drei  der  zitierten  Stellen 
handelt  es  sich  um  Reinheitsvorschriften).  Zugleich  sehen  wir, 
daß  die  Heiligkeit  Gottes  hier  schon  analog  der  Heiligkeit  des 
Menschen  gedeutet  ist:  Gott  ist  nicht  mehr  heilig  als  der 
Mächtige,  den  der  Mensch  in  ehrfürchtiger  Scheu  anbeten 
muß '),  sondern  als  der  Reine,  der  selbst  die  Tugenden  besitzt, 
die  er  von  seinen  Verehrern  verlangt  (vgl.  H  Sam.  22,  26: 
Merä  öaioi)  öcios  earj,  ähnhch  Ps.  17,  25;  Subjekt  ist  6  Kupios. 
Vgl.  Dt.  32,  4-:  AiKaios  Km  öaios  Kupios- 


altar)  ökö  tov  dKa&apatwv  tüv  uiäv  'lopanÄ.  —  Delehaye  behauptet  (S.  161), 
wenn  der  Mensch  als  äyios  bezeichnet  werde,  so  sei  der  eigentliche  Sinn  rje- 
weiht;  zum  Beweise  führt  er  Num.  16,  5  an:  'ETtecKenrai  Kai  lyvco  ö  &eÖ9  toüs 
övias  auToö  koI  toüs  gyious;  aber  es  kann  hier  sehr  wohl  eine  Eigenschaft, 
etwa  sittliche  Reinheit,  gemeint  sein  (dem  widerspricht  nicht,  daß  mit  dieser 
Eigenschaft  eine  Auszeichnung  vor  Gott  verbunden  ist,  vgl.  V.  3).  Auch 
wenn  äyios  mit  dem  Dativ  oder  Genetiv  verbunden  wird,  braucht  nicht  die 
Bedeutung  geweiht  vorzuliegen;  Lev.  21,  6:  "Ayioi  gaoviai  tu  »eü  aÜTÖv.  Es 
handelt  sich  an  dieser  Stelle  um  Reinheitsvorschriften,  die  der  Herr  durch 
Mose  seinen  Priestern  geben  läßt;  man  wird  also  verstehen  müssen:  „sie 
sollen  gegenüber  ihrem  Gott  (oder:  für  ihren  Gott)  rein  sein".  —  Ebenso- 
wenig braucht  man  die  Wendung  o!  Syioi  auToü  (seil,  toü  &eoü)  (Ps.  67,  35 
150, 1  Dn.  4,  34  u.  ö.)  aufzufassen  als  die  Geweihten  Gottes;  der  Genitiv 
drückt  in  der  Septuaginta  als  Äquivalent  des  hebr.  Status  constructus  eine 
ganz  unbestimmte  Beziehung  aus  (vgl.  den  Ausdruck  6  äyios  toü  MopaiiA 
2.  Reg.  19,  22  Ps.  70,  22  77,  41  u.  ö. ,  der  gleichbedeutend  ist  mit  KÜpios  6 
fiyios  ev  'lapatiA  Ez.  39,  7;  die  Bedeutung  geweiht  ist  hier  unmöglich),  und 
eine  genaue  Parallele  bietet  das  Wort  oaios  Ps.  4,  4:  TvÜTe  oti  e&auiadcTcoce  6 
Kupio9  Töv  ooiov  aÜToü;  öoios  kann  nicht  „geweiht"  bedeuten.  —  Auch  das 
Wort  äyiä^eiv  scheint,  wo  es  auf  Menschen  angewandt  wird,  nie  weihen, 
sondern  stets  reinigen  zu  bedeuten.  —  In  der  Bedeutung  „tabu"  scheint 
Syios  nirgends  auf  den  Menschen  angewandt  zu  werden ;  Js.  65,  5,  wo  das 
Original  das  Wort  l^^lp  in  diesem  Sinne  verwendet,  hat  die  LXX  reiw  ver- 
standen und  setzt  Ko&apös  (vgl.  Baudissin  a.  a.  0.  (u.  S.  104,  3)  S.  62).  —  über- 
haupt ist  Delehayes  Ansicht  falsch,  es  handele  sich  bei  äyios  ursprünglich 
um  eine  „simple  relation  exterieure  ä  la  divinite"  (dann  hätte  die  LXX 
lepös  verwenden  müssen;  s.  o.  S.  75, 1). 

i)  So  vielleicht  noch  Jos.  24, 15:  'Eyä)  8e  koi  r\  oiKia  hoü  AaTpeOaoiiev  Kupicp, 

OTl    ÖY'ÖS    lOTlV. 
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All  das  erinnert  an  die  Rolle,  die  das  Wort  ayvös  in  der 
attischen  Tragödie  spielt:  hier  wie  dort  gehen  subjektive  und 
objektive  Verwendung,  Bezeichnung  des  Tabu  und  der  Rein- 
heit nebeneinander  her;  ähnlich  den  o.  S.  44  aufgezählten  Ab- 
leitungen dieses  Wortes  finden  sich  in  der  Septuaginta  Bil- 
dungen von  äyios,  die  uns  bisher  noch  nicht  begegnet  sind: 
dyiä^eiv,  dyiaaiia,  dyioapös,  dyiaornpiov;  dyiaarela  (v.  1.  dyiaieia); 
dyiÖTris,  dyiwauvn  (vgl.  u.  S.  106)  *). 

Die  ältesten  Dokumente  einer  christlich -hellenistischen 
Kultsprache  sind  die  paulinischen  Briefe.  Hier  steht  die  (sub- 
jektive) Heiligkeit  im  Mittelpunkt  der  religiös-ethischen  For- 
derungen des  Apostels.  Aus  einigen  Stellen  geht  deutUch 
hervor,  daß  zunächst  eine  äußerlich-rehgiöse  Reinheit  gemeint 
ist.  I  Thess.  4,  3 f.:  Toöto  ydp  ecmv  ^eArma  toö  Hov,  6  dyiaajiös 
öpwv,  dTTexecjö'ai  uiiäs  ottö  tFjs  Tropveias,  eiSevai  e'KaoTov  v\i.m  tö  eau- 
TOÜ  aKeöos  KTÖffö-ai  ev  dyiacriiü  kqi  niiFj,  jir]  ev  ird^ei  €7ri&ü|iias;  V.  7 
oü  ydp  eKdXeaev  njids  6  ^eös  CTri  dKa^apaia,  dXX'  ev  dyiaaiiü. 
I  Gor.  7,  14  gibt  Pls  die  Weisung,  von  sich  aus  solle  ein  Christ 
den  heidnisch  gebliebenen  Gatten  nicht  verlassen :  'HyiacTTai  ydp 
ö  dvfip  ö  äTriOTOS  ev  rrj  yuvaiKi,  kqi  nyiacjTai  f\  yuvfj  f\  dTnaTOS  ev  tu 
d5eX(t)ü.  CTrei  dpa  rd  reKva  uiiüv  dKaö-apid  ecrriv,  vüv  8e  dyid  effTiv.  Die 
Heiligkeit  d.  i.  Reinheit  besitzt  hier  eine  ähnliche  magische, 
durch  Berührung  mitteilbare  Kraft  wie  in  der  jüdischen  und 
der  altgriechischen  Religion;  vgl.  auch  Rom.  11,  16:  Ei  he  f\ 
.dTrapxn  dyia,  Kai  tö  (j)upaiia-  Kai  ei  f\  pi^a  dyia,  Kai  oi  KXd6oi. 

Reinheit  des  Körpers  und  Reinheit  des  Geistes  werden 
auch  hier  geschieden:  I  Cor.  7,  34:  'H  yuvf)  f\  dyajios  Kai  f\  irap- 
9"evos  ^epnivct  Td  toö  Kupiou,  Yva  r[  dyia  Kai  tw  aw|iaTi  Kai  tu  TrveüjiaTi "). 

Bisweilen  erhält  das  Wort  eine  ethische  Bedeutung. 
I  Gor.  6,  1 :  ToXiid  Tis  uiiwv  Trpdyna  exuv  irpös  töv  e'Tepov  Kpivea^ai 
eiri  Twv  d5iKuv,  Kai  oux  ctti  tüv  dylwv;  r\  ouk  oi'5aTe  öti  oi  dyioi  töv 


1)  Die  Belege  s.  bei  Hatch-Redpath  s.  vv. 

2)  Weitere  Stellen,  die  auf  die  Bedeutung  rein  führen:  II  Cor.  1, 12: 
Unser  Rulini  ist  das  Bewußtsein,  oti  bt  a>(mr\x\  (v.  1.  anAÖTqn)  koI  eiAi- 
Kpiveig  TOÖ  &€oö  . . .  äveaTpd(})r|H€v  tv  tu  KÖanto;  7. 1  Ka&aptowfjiev  Igutoüs  önö  navTÖs 
jioAuoiioü  oapKÖ9  Kai  nveüptaros,  eTtiTeAoüvTES  aYiuaüvqv  ev  (|)ößtp  freoö.  Col.  1,  22 
steht  äyios  neben  •äiicoiios  und  öv^yx^Htos,  bezeichnet  also  eine  negative  Eigen- 
schaft (nicht  verehrungswürdig  oder  dergleichen). 
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KÖaiiov  Kpivoüoiv;  und  bes.  Rom.  6,  19  ff.,  wo  dyiaaiiös  in  Gegen- 
satz tritt  zu  dvom'a ;  V.  22 :  Frei  von  der  Sünde  exeie  töv  Kapwöv 
uiiwv  eis  äy\aa\Lbv,  tö  5e  reXos  C^nv  aiwviov. 

Bildhafte  Wendungen  zeigen,  daß  ein  prinzipieller  Unter- 
schied zwischen  der  Heiligkeit  von  Kultobjekten  und  der  des 
Menschen^)  nicht  gemacht  wird.  Rom,  12,  1:  napaaTfjaai  töc 
auiiaia  rmüv  ^uaiav  ^üaav  dylav  tu  Hib  eudpearov,  ifiv  XoyiKfiv  Xa- 
ipeiav  üiiüv;  15,  16:  Pls  stellt  sich  vor  als  lepoupvoüvra  tö  euay- 
yeXiov  Toö  ^eoü,  Yva  yevnTai  f\  -npaa^opa.  tüv  e^vwv  eüTrpöaSeKTOS, 
r|Yiaa|ievr|  ev  TtveuiiaTi  dyiu. 

Soweit  wir  den  paulin ischen  Wortgebrauch  bisher  be- 
sprochen haben,  stimmt  er  mit  dem  der  Septuaginta  überein"). 
Es  bestehen  nun  bemerkenswerte  Unterschiede:  die  ursprüng- 
liche Bedeutung  heilig  d.  i.  zu  scheuen,  zu  verehren  verschwindet 
fast  völlig ''),  desgleichen  die  Verwendung  des  Wortes  als  Prä- 
dikat Gottes  oder  götthcher  Wesen*);  die  subjektive  Bedeutung, 
die  Heiligkeit  des  Christen,  erhält  bei  Pls  eine  neue  Motivierung^ 
indem  sie  zu  spezifisch  christhchen  bezw.  paulinischen  Vor- 
stellungen in  Beziehung  gesetzt  wird. 

Wenn  Pls  bemerkt,  die  Heiligkeit  des  Christen  sei  von 
Gott  gewollt  (I  Thess.  4,  3),  oder  wenn  er  zur  Heiligkeit  „in 
der  Furcht  Gottes"  mahnt  {II  Cor.  7,  1),  so  scheint  das  noch 
die  Heüigkeitsvorstellung  des  AT  Ihr  sollt  heilig  sein,  weil  euer 


1)  Von  der  subjektiven  Bedeutung  des  Wortes  aus  ist  der  Ausdruck 
^\Xt\]ia  fiyiov  reiner  Kuß  zu  verstehen  (zum  Unterschiede  von  dem  Kuß  der 
sinnlichen  Liebe) :  I  Thess.  5,  25  I  Cor.  16,  20  II  Cor.  13, 12. 

2)  Von  den  in  der  LXX  begegnenden  Weiterbildungen  des  Wortes  äyios 
finden  sich  bei  Pls  (desgl.  in  späteren  Teilen  des  NT)  äyiäCeiv,  äyiaoiiös; 
aYicüoüvn,  äyiÖTtis  (Belege  s.  bei  Bruder  Concord.  s.  vv). 

^)  Sicher  nur  Rom.  1,  2:  'Ev  Ypa<t>ais  ayiais.  Man  könnte  daran  denken, 
daß  I  Cor.  3, 16 f.  ayios  tabu  bedeutet:  Oök  oiSaie  oti  vaös  btov  lote  ...  ei  ns 
TÖV  vaöv  TOÖ  &eoü  <()&€ipei,  (t>&epeT  toötov  ö  &eös.  ö  yöp  vaös  toö  &eoü  Syiös  eoTt^ 
oiTives  eaTe  üiiels.  Indessen  liegt  die  Bedeutung  rein  näher,  da  mit  der  Zer- 
störung des  Tempels  d.  i.  des  Leibes  Befleckung  durch  Unzucht  gemeint  ist, 
wie  6, 18f.  zeigt:  '0  5e  nopveütov  eis  tö  i'Siov  oüiia  aiiapTÖvei.  fj  oük  o'ßaie  oti 
TÖ  aä^a  upiüv  vaös  toü  ev  u^iv  ayiou  nveüiaoTÖs  eoTtv,  oö  ?xeT€  änö  &eoö  ktA. 

*)  Höchstens  I  Thess.  3,  13  Eph.  1,  18 f.,  falls  hier  unter  ol  äyioi  die 
Engel  zu  verstehen  sind  (s.  Dibelius  z.  St. ;  es  könnten  aber  auch  die  seligen 
Christen  gemeint  sein).  Die  Wendung  Ttveöiia  äytov  kann  für  Pls  schon  reines 
Pneuma  bedeutet  haben. 
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Gott  heilig  ist  zu  sein,  nur  in  anderer  Formulierung.    Während 
nun  hier   wie  im  AT  die  Heihgkeit   eine  Tugend  ist,   die   der 
Fromme   aus   eigenen  Kräften  zu   üben   und   sein  Leben  hin- 
durch zu   erhalten   hat,    erscheint   sie   an   anderen  Stellen   als 
eine  religiöse  Eigenschaft,  die  der  Mensch  zugleich  mit  seiner 
Christwerdung    erlangt,     vermittelt    durch    einen    einmaligen 
magischen    Akt,    der  von   Gott,    Christus   oder   dem   Pneuma 
aussreht.     Christus  ist  die  Ursache  I  Cor.  1,  30:  'E\  auTOÖ  (seil. 
Gott)   6e   ujiels  eare  ev  XpitTTÜ   'Inaoü,   ös   eyevn^n   oo(t)ia   \\\i\\   dTTÖ 
ö'eoö,  SiKaioauvn  re   kqi   dyiaaiJÖs  Kai   dTToXuTpwais;    vgl.  1,  2  riü   ek- 
KXnaia   Toü    ^eoö  rrj    oiiar]   ev  Kopiv^u,  nyiaaiievois   ev  Xpiarü  'Irjaoö. 
Daneben  erscheint  das  heilige  Pneuma  6,  11 :  'AXXä  dTreXoüaao^e, 
dXXd   nvida^riTe,   dXXd    eSiKaicü^nfe    ev   tu    övöiiari   toü    Kupiw    'Inaoö 
XpioTOÜ  Kai  ev  tu  irveüiiaTi  toü  ^eoü  n^öv.    Rom.  15,  16  bezeichnet 
Pls  die  Christen  als  von  ihm  dargebrachte  7rpoa(j)opd  . . .  nyiaa- 
lievri  ev  irveuiiaTi  dyiw.     Daß  für  den  Apostel  die  Heiligkeit  eine 
magische  Eigenschaft   ist,    die   von   einem  Menschen   auf   den 
anderen   durch   die  Vereinigung  in  der  Ehe   übergehen  kann, 
haben  wir  oben  S.  88f.  gesehen;   von   hier  aus  wird  man  die 
eben  mitgeteilten   Stellen   zunächst  in   dem  Sinne   verstehen 
müssen,  daß  der  Christ  für  Pls   durch  den  Verkehr  mit  gött- 
lichen Mächten,  mit  dem  Messias')  und  dem  Pneuma,   das  in 
ihm  (dem  Christen)  wohnt  (I  Cor.  6,  19),  heihg  wird.    Für  die 
Heiligung  durch   Christus  kommt  noch  ein  zweites  Moment  in 
Betracht:  die  reinigende  Wirkung  des  Sühnetodes  Jesu,  deren 
der  Mensch  teilhaftig  wird,   sobald   er  in   die   christliche   Ge- 
meinde eintritt;  das  lehrt  Col.  1,  22:  Kai  ujiäs  TTOTe  övTas  . . .  ev 
ToTs  epyois  toTs  irovripoTs,   vuvi  5e   dTroKOTriXXa'^ev  (seil.  Christus)  ev 
TW  ffU|iaTi  Tfjs  oapKÖs  auTOÜ  5id  toü  9-avdTOU,  TrapaaTiiaai  öjiös  dyious 
KOI  djjwjious  Kai  dveyKXrjTous  KaTevwTTiov  aÜTOÜ  ktX.     Die  Heiligkeit 
des  Christen  wird   also   hier  als   magische  Wirkung  der  Ver- 
einigung mit  Christus  und  dem  göttlichen  Pneuma  vorgestellt. 
Daneben  kommt  für  die  Erklärung  jener  Wendungen  Heiligung 
durch  Christus,  durch  das  Pneuma  eine  zweite  Anschauung  in 
Betracht,  die  eine  weniger  unmittelbare  Herleitung  der  Heilig- 
keit des  Gläubigen  aus  dem  Besitz  des  göttlichen  Pneumas  be- 


^)  Vgl.  1  Cor.  6,  15 :  Ouk  oi'Sare  oti  tq  ocöiiaia  u(i«v  neArj  Xpiaioü  laiiv. 
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deutet.  I  Gor.  1,  30  wird  Christus  als  ao^ia  ..  dTrö  9"€oü  be- 
zeichnet; hiermit  wird  man  II  Gor.  1,  12  verJoinden  dürfen:  *Ev 
dyiÖTiiTi  KQi  eiXiKpivei'a  toö  ^eoü,  oük  ev  ao^ia  aapKiKfj  dXX*  ev  xocp'Ti 
^€oö  ^).  Mit  der  in  „fleischlicher  Weisheit"  begründeten  Heilig- 
keit wird  Pls  die  asketischen  und  ethischen  Vorschriften  welt- 
licher Weiser"),  d.  h.  der  Popularphilosophen  meinen;  wenn 
dagegen  die  christhche  Heiligkeit  auf  Jesus  als  die  von  Gott 
gesandte  Weisheit  zurückgeführt  wird,  so  bedeutet  das:  der 
Ghrist  führt  ein  reines  Leben,  weil  der  Geist  Ghristi,  der  in 
ihm  wohnt  (vgl.  I  Gor.  2,  16:  'HjieTs  5e  voüv  Xpiaroö  exo|iev),  sein 
Tun  bestimmt.  Dasselbe  gilt  von  der  Heiligung  durch  das 
Pneuma:  wer  im  göttlichen  Pneuma  redet,  bringt  das  dvdS-ena 
MncTOÜs  nicht  über  die  Lippen  (I  Gor.  12,  Iff.). 

Noch  mittelbarer  wird  das  Verhältnis  der  Heiligkeit  zur 
paulinischen  Ghristus-  und  Pneumamystik  bei  einer  dritten  Mo- 
tivierung: der  Ghrist  muß  ein  heihges  Leben  führen  mit  Rücksicht 
auf  das  göttliche  Pneuma,  das  er  in  sich  trägt  (vgl.  o.  S.  89,  3), 
und  auf  die  bevorstehende  Vereinigung  mit  Ghristus  in  der 
Parusie.  I  Thess.  3,  13:  Eis  tö  arrjpi'^ai  v^m  ras  Kap5iaS  diie^nr- 
Tous  €v  dYiwaüvri  ejiirpoaö-ev  toö  ^eoö  ...  ev  irj  Trapoudig  toö  Kupi'ou 
niiwv  'IntJOÜ  [lerd  Trdvrwv  tüv  dYiwv  auTOÜ;  5,  23  auTÖs  5e  6  &eös 
Tfjs  eipnvns  dyiacTai  upäs  öXoTcXeTs,  kqi  öXökXhpov  ujiüv  tö  TTveü|ia  kqi 
r\  ijiuxn  Km  TÖ  aw}ia  diieiiirTws  ev  tFj  Trapouaig  toö  Kupi'ou  r\\im  '\r\aov 
XpiffTOÖ  Tripn^ein-  Die  Heiligkeit  ist  hier  nicht  mehr  Folge, 
sondern  Vorbedingung  der  unio  mystica.  Von  hier  aus  löst 
sich  der  scheinbare  Widerspruch  zwischen  den  Mahnungen  des 
Apostels  zur  Heiligkeit,  die  voraussetzen,   daß  der  Ghrist  erst 


^)  Die  „Gnade  Gottes"  scheint  hier  in  der  Sendung  des  Messias  zu  be- 
stehen (unmittelbar  vorher  war  von  der  Rettung  der  Christen  durch  Jesu 
Kreuzestod  die  Rede);  Gott  selbst  ist  also  nur  mittelbar  an  der  Heiligung 
des  Christen  beteiligt.  Daraus  folgt,  daß  man  Wendungen  wie  ayiä^eiv  ev 
XpiaTw  'Itiooü,  fv  nveü^oTi  öy'V  nicht  pressen  darf.  Ich  halte  es  daher  nicht 
für  richtig,  wenn  Doelger  1.  c.  181  aus  Apoc.  22,15:  'Hyiaojievois  TifoTei  eis  epe 
schließt,  die  Heiligung  geschehe  durch  den  Glauben.  Vielmehr  ist  gemeint: 
die  Christen  heiligen  sich  im  Glauben  an  Christus,  d.  h.  an  seine  Parusie, 
weil  sie  dann  im  Zustand  der  Heiligkeit  vor  ihn  treten  müssen  (also  Heilig- 
keit als  Vorbedingung  der  Vereinigung  mit  dem  Messias,  s.  o.). 

^)  Vgl.  I  Cor.  1,  26:  Ou  noAAoi  öoiJjoI  Kaiä  oäpKa,  oü  ttoäAoi  Suvaroi,  ou  noA- 
Äoi  euyevels. 
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heilig  werden  bzw.  bleiben  muß,  und  der  Vorstellung,  daß  die 
Ghristwerdung  eine  Heiligung  des  Menschen  in  sich  schließt  *). 
Zugleich  ist  zu  bemerken,  daß  die  Ableitung  der  Heiligkeits- 
forderung aus  dem  Ghristus-Pneumaglauben  prinzipiell  von  der 
Motivierung  des  AT  nicht  verschieden  ist. 

Die  späteren  Schritten  des  NT  zeigen  eine  in  vielen 
Punkten  mit  der  paulinischen  übereinstimmende  Verwendung 
des  Wortes.  Die  Christen  heißen  oi  äyioi  bzw.  oi  äyioi  toü 
^eoü.  Hebr.  6,  10  13,  24;  I  Tim.  5,  10;  Eph.  i,  15  18;  3,  18; 
4,  12;  6,  18;  lud.  3;  Mt.  27,  52;  Act.  9,  13  32  41;  26,  10. 

Die  Heiligkeit  ist  eine  Eigenschaft,  die  der  Christ  in  Er- 
wartung der  Parusie  Christi  sich  erhalten  muß:  Hebr.  12,  14: 
AiuXere  ...  töv  äy\aa\iöv,  oö  x^pis  oö5eis  öijieTai  töv  Kupiov ;  II  Petr. 
3,11:  AeT  uTrdpxeiv  u^äs  ev  äyiais  dvaaTpo<j)aTs  Kai  euaeßeiais,  Trpoa- 
SoKwvTQS  Kai  (jir€u5ovTas  Tf|v  Trapouaiav  Tfjs  toö  9-eoö  niiepas.  Eine 
ethische  Bedeutung  hat  das  Wort  vielleicht  Mc.  6,  20:  '0 
'HpcüSns  €(j)opeTTO  TÖV  'Iwdvvnv,  eiStbs  qütöv  äv5pa  ßlKaiov  Kai  äyiov  *). 
Um  Heiligkeit  im  Sinne  äußerlich-religiöser  Reinheit  handelt 
es  sich  Hebr.  9,  13:  Ei  ...  tö  aljia  rpdywv  . . .  tous  k€koivü)|16vous 
dyid^ei  jrpös  ifiv  Tfjs  aapKÖs  Ka&apÖTr]Ta,  iröacü  iiäXXov  tö  alfia  toö 
XpiaTOö,  Der  Hebräerbrief  läßt  nun  keinen  Zweifel  darüber, 
wie  die  Heihgung  durch  Christi  Tod  (Col.  1,  22;  s.  o.  S.  90) 
zu  verstehen  ist:  als  Reinigung  durch  das  zur  Sühnung  der 
Menschen  vergossene  Blut  Jesu.  Vgl.  Hebr.  10,  29:  Tö  aT|ja 
Tfjs  öia^rJKris  ...  ev  w  f\yiäad-r\]  13,12  'Iriaoüs,  Vva  dyidari  5id  toö 
iSlou  aVfiaTOs  töv  Aaöv  (Heiligung  durch  den  Kreuzestod  eben- 
falls Eph.  5,  26). 

^)  Daß  die  Heiligkeit  einen  ZentralbegriS  der  paulinisch-christlichen 
Religion  ausmacht,  lehrt  die  eigennamenartige  Bezeichnung  der  Christen  als 
oi  äyioi  bzw.  oi  Syioi  toü  &eoü.  Die  Stellen  bei  Pls :  I  Cur.  14,  33  16, 15 
II  Cor.  1, 11  13,  12  Rom.  12,  13  16,  15  Col.  1,  4  12  26  3, 12  Philem.  5  7; 
Philipp.  1,1  4,  2  22.  —  Merkwürdig  ist  die  prägnante  Verwendung  von  oi  Syioi 
für  die  jerusalemischen  Christen:  I  Cor.  16, 1  II  Cor.  8, 14  9,  1  12  Rom.  15,  25 f. 
15,3.  —  Vgl.  Harnack,  Missionsgesch.  1^387  f.  mit  Anm. ;  jetzt  auch  (nicht 
überzeugend)  K.  Holl,  Sitz.-Ber.  Ak.  Berlin  LIII  1921  phil.-hist.  Kl.  S.  936ff. 

^)  Delehaye  S.  163  will  aus  dieser  Stelle  die  Bedeutung  geiceiht  heraus- 
lesen. Aber  Herodes  braucht  den  Johannes  nicht  deswegen  zu  fürchten,  weil 
er  dem  Herrn  geweiht  ist;  sondern  er  glaubt,  daß  er  als  tugendhafter 
Mensch  unter  dem  Schutze  Gottes  steht  (wie  das  5iKaio9,  das  neben  äyios 
steht,  deutlich  genug  zeigt). 
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Dagegen  wird  über  Paulus  hinweg  auf  die  Motivierung 
der  Heiligkeitsforderung  des  AT  zurückgegriffen;  I  Petr.  1,  lof. 
wird  die  Stelle  des  Leviticus  zitiert:  'AXXä  Karä  töv  KaXeaavra 
ujiäs  äyiov  KQi  auToi  äyioi  ev  Trdari  dvaoTpocJ)?!  y^vn^nTe,  ßiöri  yeypaTT- 
xar  äyioi  ^oreaö-e,  öti  eyu  äyios. 

In  Zusammenhang  damit  scheint  es  zu  stehen,  wenn  nun 
äyios  wieder  als  Epitheton  Gottes,  Christi  und  der  Engel  be- 
gegnet. Gott:  Joh.  17,  11:  ndrep  äyie;  IJoh.  2,  20:  Kai  ujieTs 
XpTaiia  exere  dTVÖ  toü  dyiou  (Gott  oder  Christus,  vgl.  Dibelius 
z.  St.).  Christus:  Mc.  1,  24:  '0  äyios  toö  ^eoü  (entspr.  Lc.  4,  34 
Joh.  6,  69);  Act.  4,  27  30:  Töv  dyiov  7raT5d  ffou  'Incroöv.  Engel: 
Mc.  8,  38  Lc.  9,  26  Act.  10,  22. 

Es  ist  die  Frage,  wie  weit  hier  die  ursprünghche  Be- 
deutung heilig,  ehnvürdig  noch  nachwirkt.  Die  Identität  von 
menschhcher  und  götthcher  Heihgkeit')  läßt  es  nicht  ratsam 
erscheinen,  äyios  als  Epiklese  der  Gottheit  anders  zu  verstehen 
als  da  wo  es  eine  Eigenschaft  des  Menschen  bezeichnet  (höchstens 
in  der  Anrede  „heiliger  Vater"  und  in  den  Heiligpreisungen 
der  Apokalypse).  Daß  Jesus  in  diesem  Sinne  äyios  heißt,  zeigt 
Act.  3,  14:  'YiieTs  8e  töv  äyiov  kqi  6iKaiov  fipvr|aaa9'€,  Km  fjrriaaa^e 
äv5pa  (j)Ovea^). 

Dagegen  scheint  die  ursprüngliche  Bedeutung  vorzuliegen, 
wenn  der  Name  Gottes  —  in  Anlehnung  an  die  LXX  —  als 
äyiov  bezeichnet  wird').    Lc.  1,  49:  "Ayiov  tö  övoiia  auTOÖ,  Kai  tö 


1)  Vgl.  bes.  Hebr.  12,  10:  MeraXaßelv  in?  aYiöTnT09  aOroü  (seil.  Gottes). 

2)  Daß  das  Wort  in  jeder  Verwendung  noch  etwas  von  dem  ursprüng- 
lichen Sinne  bewahrt  hat  und  nicht  einfach  rein  bedeutet,  läßt  sich  daraus 
entnehmen,  daß  es  in  älterer  Zeit  nie  mit  dem  Genitivus  separationis  ver- 
bunden wird;  erst  Herrn,  Vis.  3,  9, 1  (wohl  im  Anschluß  an  2.  Sam.  11,  4): 
"Iva  5iKai(ü&fiT€  KGi  ÖY'ao&nTe  dnö  näons  Ttovqpias  kqi  öttö  Tiäons  okoAiöthtos.  — 
Joh.  10,  36  17, 19  scheint  ayiä^^iv  weihen  zu  bedeuten  (vgl.  W.  Bauer  zu  17, 19). 
—  Der  Wortgebrauch  der  apostolischen  Väter  und  der  Apologeten  führt 
nirgends  über  den  neutestamentlichen  hinaus;  die  Einschränkung  der  Heilig- 
keit auf  wenige  Auserlesene  ist  erst  spät  (vgl.  Doelger  183,  1 ;  ein  Ansatz 
vielleicht  schon,  wenn  II  Petr.  3,  2  Lc.  1,  70  die  Propheten,  Eph.  3,  5  die 
Apostel  und  Propheten  als  äyvoi  bezeichnet  werden,  worin  eine  Auszeichnung 
vor  den  übrigen  Christen  liegt). 

3)  Vgl.  die  Bitte  des  Vaterunsers  (Mt.  6,  9;  Lc.  11,  2):  närep,  tyiaa^n^iü 

TÖ  5vo(id  öoü. 
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eXeos    auToö    eis    ye^eas    kq!   yeveas   toTs    (}>oßou|ievois   aÖTÖv;    vgl. 
Ps.  HO,  9:  "Ayiov  Kai  4>oßepöv  tö  övojia  auTOÖ. 

Der  Einfluß  des  AT  macht  sich  vor  allem  darin  geltend, 
daß  das  Wort  wieder  auf  heilige  Gegenstände  und  Orte  an- 
gewandt wird,  ein  Gebrauch,  den  wir  bei  Pls  nur  ein  einziges 
Mal  nachweisen  konnten.  Heiligtümer:  Hebr.  9,  1 :  Tö  .  .  . 
äyiov  KOOiiiKÖv;  9,  12:  EiafiX^ev  e<j)dTra^  eis  lä  äyia;  9,  24:  Ou  yop 
eis  xe'POiTOiiiTa  eiaFjXö'ev  ocy'ct  6  Xpiarös;  13,11:  'Qv  yap  eia(t)epeTai 
^cücüv  TÖ  aljia  Trepi  djiapTias  eis  tcc  äyia  (Zitat  von  Lev.  16,  27).  — 
Heilige  Gegenstände:  IITim.  2,  21:  iKeüos  ...  nyiaajievov  *) ; 
Mt.  7,  6:  Mf]  6ü)Te  tö  äyiov  toTs  kugiv.  Heilige  Orte:  II  Petr.  1,  18: 
'Ev  tu  dyitü  öpei  (vgl.  z.  B.  Ps.  3,  4:  'E'^  öpous  dyiou  auTOÖ); 
Mt.  4,  5  und  27,  53:  Eis  thv  dyiav  ttöXiv  (z.  B.  Js.  52,  1:  'lepoü- 
aaXfiii  TTöXis  n  dyla);  Mt.  24,  15:  'Ev  töttw  dylu;  Act.  21,  28:  Ke- 
KoivwKev  TÖv  dyiov  töttov  toütov  (Ex.  29,  31:  'Ev  töttw  dyiu); 
Act.  7,  33:  '0  ydp  töttos  yn  dyla  IdTiv  (Zitat  von  Ex.  3,  5); 
II  Tim.  1,  1:  KaXeoavTas  KXrjaei  dyia;  II  Petr.  2,  21;  'Ek  ths  irapa- 

8o9-ei(Tris  auToTs  dyias  evToXiis. 

Diese  deutlichen  Zusammenhänge  des  christlichen  Wort- 
gebrauches mit  dem  der  Septuaginta  verbieten  es,  ihn  in  seiner 
Gesamtheit  aus  einem  heidnisch-hellenistischen  herzuleiten,  wie 
man  in  dem  Bestreben,  Beziehungen  des  Christentums  zum 
heidnischen  Hellenismus  aufzudecken,  getan  hat  (vor  allem 
Wobbermin  1.  c.  S.  59  ff.).  Nun  könnte  man  sich  darauf  be- 
rufen, daß  die  Heiligkeit  bei  Pls  in  ganz  anderem  Zusammen- 
hange erscheint  als  im  AT,  und  den  paulinischen  Wort- 
gebrauch, wenigstens  zum  Teil,  aus  dem  Einfluß  der  Termino- 
logie hellenistischer  Mysterien  erklären,  wo  das  Wort  dyios 
ähnlich  wie  Pls  in  Verknüpfung  mit  Heiland-  und  Pneuma- 
vorstellungen  stehen  konnte,  die  die  Mystik  jener  Zeit  durch- 
drangen. 

Hier  hat  Geffcken  an  einem  unglücklich  gewählten  An- 
griffspunkte eingesetzt').  Er  meint,  die  Bezeichnung  der 
Christen   als   o1   ccyioi   könne   zwar  auch   aus   dem  AT   erklärt 


1)  Vgl.  Mt.  23,  17 :  '0  mos  b  iyKioas  töv  xpuaöv ;  V.  19  tö  fruoiaaTtiptov  tö 
ivid^ov  TÖ  Säpov  (hier  bedeutet  öy'oC^'v  wohl  'weihen'). 

2)  Der  Ausgang  des  griechisch-römischen  Heidentums  1920  S.  226  und 
S.  319  f.  (Anm.  24). 
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werden;  da  es  sich  aber  um  „Bekehrte,  in  einen  neuen  Stand 
Getretene"  handele,  sei  die  Herkunft  aus  hellenistischer  Mysterien- 
terminologie wahrscheinlicher.  Um  zu  zeigen,  daß  in  dieser 
ein  dem  paulinischen  ähnlicher  Sprachgebrauch  existierte, 
führt  er  eine  isaurische  Inschrift  an:  Mä  PlaTTTrä  ^uyaTiip,  Trap- 
Hvos  k[6]  Karcc  yevos  iepeia  tFjs  d-eov  K[e]  tüv  dyiwv.  Indessen  ist 
die  Deutung  Ramsays,  der  die  Inschrift  als  Zeugnis  christ- 
lichen Einflusses  auf  heidnische  Kulte  in  Anspruch  nimmt  und 
sie  in  späte  Zeit  setzt,  nicht  so  ohne  weiteres  von  der  Hand 
zu  weisen,  wie  Geffcken  will  ^) ;  jedenfalls  läßt  sich  mit  Sicher- 
heit sagen,  daß  die  christliche  Bezeichnung  nicht  aus  kultisch- 
heidnischem, sondern  nur  aus  alttestamentlichem  Wortgebrauch 
stammen  kann.  Pls  gebraucht  nämlich  Gol.  1,  26  den  Aus- 
druck Ol  äy'O'  aÖTOÖ  (seil,  toü  ^eoö;  ähnlich  3,12:  'Ekäektoi  toö 
ö-eoü  äyioi);  desgleichen  Act.  9,  13:  ToTs  dyiois  aou  (toü  Kupiou). 
Wir  haben  hier  die  lockere  Genitivverbindung  vor  uns,  die 
wir  0.  S.  87  als  Eigentümlichkeit  der  griechischen  Bibel- 
übersetzung erkannt  haben  und  die  von  rein  griechischem 
Sprachgebrauch  aus  nicht  verständlich  ist  (hier  könnte  äyios 
mit  dem  Genitiv  des  Gottesnamens  nur  soviel  wie  iepös  c.  gen. 
bedeuten:  „der  GoUkeit  geiveiht" ;  das  ist  nach  der  Bedeutung 
des  Wortes  bei  Pls  wie  in  der  gesamten  übrigen  Antike  un- 
möglich). H.  Lietzmann  hat  in  einem  Exkurse  zu  Rom.  15,  25 
gezeigt,  daß  nichts  im  Wege  steht,  den  Ausdruck  aus  mes- 
sianisch-apokalyptischera  Sprachgebrauch  des  späteren  Juden- 
tumes  herzuleiten^). 

Die  gleich  negative  Feststellung  ist  für  einen  anderen 
Ausdruck  zu  machen,  der  ebenfalls  im  Mittelpunkt  der  christ- 
lichen Heihgkeitsvorstellungen  steht,  nämlich  die  Wendung 
Trveüjia    ayiov^).     Heinemann    hat    vor    kurzem    in    seiner    Be- 

^)  Indessen  ist  mir  auch  dies  noch  unwahrscheinlich.  Die  von  Ramsay 
und  Geffcken  vorausgesetzte  Beziehung  des  tüv  äyicüv  auf  Mitglieder  einer 
Mysteriengemeinde  ist  ja  doch  kaum  möglich  (denn  wie  könnte  man  dann 
von  einer  iepeia  ifjs  &eoö  Kai  tüv  tyii»'^  sprechen?).  Vielmehr  werden  mit 
einer  nach  dem  Obigen  im  heidnischen  Hellenismus  gut  möglichen  Verwendung 
des  Wortes  irgendwelche  Kultgegenstände   (also  ntr.,  tö  Syta)  gemeint  sein, 

2)  Handbuch  zum  NT  IUI:  Der  Brief  an  die  Römer^  1919  S.  116. 

^)  Die  sehr  zahlreichen  Stellen  im  NT  sind  mit  Hilfe  der  Konkordanz 
von  Bruder  bequem  aufzusuchen.  In  der  LXX:  Ps.  50, 13  Dn.  LXX  5, 18 
(hebr.  ^ip)  Ps.  142, 10  (v.  I.  dva^ös;  hebr.  mtO)  Dn.  5,12  6,4  (hebr.  ^n^). 
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sprechung  des  Leisegangschen  Buches  über  den  heiligen  Geist 
die  Frage  aufgeworfen,  ob  nicht  aus  Seneca  ep.  41,  2  sacer 
intra  nos  sedet  spiritus  zu  schließen  sei,  daß  in  der  Vorlage, 
dem  Protreptikos  des  Poseidonios,  ein  irveü^a  äyiov  gestanden 
habe  und  somit  der  jüdisch-christliche  Terminus  dem  heid- 
nischen Hellenismus  nicht  fremd  gewesen  sei*).  Demgegen- 
über ist  festzustellen,  daß  sacer  spiritus  nur  die  Wiedergabe 
eines  7rv€ö|ia  iepöv  bei  Poseidonios  sein  kann.  Äquivalent  von 
lt.  sacer  ist  gr.  iepös,  nicht  äyios:  sacer  wie  iepös  bedeuten  ge- 
weiht, jenes  mit  dem  Dativ,  dieses  mit  dem  Genitiv  der  Gott- 
heit verbunden;  wir  haben  o.  S.  54,  1  gesehen,  daß  iepös  da- 
neben eine  positive  religiöse  Eigenschaft,  die  Göttlichkeit  des 
Menschen,  bezeichnet,  eine  Bedeutung,  die  sich  bis  in  die 
späteste  Zeit  erhalten  hat*).  Ebenso  wird  sacer  gebraucht: 
Hör.  a.  p.  391  sacer  interpresque  deorum  . . .  Orpheus;  carm.  4,  9,  28 
vate  sacro.  Mehr  als  geweiht  bedeutet  das  Wort  auch,  wenn 
Catull  7,  6  von  einem  Batti  veteris  sacrum  sepiilcrum  spricht, 
oder  wenn  Tibull  II  3,  23  die  Haare  der  Latona  als  sacri  be- 
zeichnet. (Später  Martial  5,  69,  7  von  Cicero:  Quid  prosunt 
sacrae  pretiosa  silentia  linguae;  8,  56,  3  ingenium  sacri  miraris 
deesse  Maronis).  Man  hat  daher  tatsächlich,  wo  es  galt  Rede- 
wendungen der  einen  Sprache  in  der  anderen  wiederzugeben, 
iepös  und  sacer  gleichgesetzt.  Über  Übertragung  aus  dem 
Lateinischen  ins  Griechische  vgl.  o.  S.  29;   auch  für  den  ent- 


1)  Monatsschrift  f.  Geschichte  u.  Wissenschaft  d.  Judentums  LXIV  1920 
S.  104, 1. 

^)  Plut.  de  fac.  in  orb.  lun.  26  941  d:  Metä  Tiiifjs  Kd  (|)iAo(t>poaiJvns  lepoüs 
vojji^o^^vous  Kai  npocayopeuo^^vous;  Julian,  ep.  40  418  a:  Töv  iepöv  IcünaTpov;  ep.  8 
p.  376d  Tfjs  iepäs  ooü  ijiuxns;  Le  Bas  2247  (ßatanaea,  Bosana;  341  n.Chr.): 
Xaipe  jidKop  Bdva&e  [oü]v  tepols  t^kvois  . . .,  KauTÖs  . . .  ^eoTs  Tk€Ao9;  Philostr.  vit. 
Apoll.  T.  3,  32  p.  57:  Oi  h\  AiyOtttou  (J)oiTÜvTes  a^ä%  jiev  auToüs  iepoüs  re  Kci  oo- 
^oüs  dno(|)aivovTes.  Wenn  Philon  das  Wort  sehr  oft  in  diesem  Sinne  verwendet, 
Bo  geht  das  auf  diesen  heidnischen  Sprachgebrauch  zurück  (vgl.  z.  B.  de 
spec.  leg.  I  15  59  de  op.  mund.  27  legg.  all.  I  76) ;  die  LXX  gebraucht  das 
Wort  nur  sehr  selten  und  nur  in  heidnisch-hellenistisch  beeinflußten  Teilen 
(Belege  b.  Hatch-R.).  Im  NT  findet  sich  das  Wort  nur  ein  einziges  Mal; 
II  Tim.  3, 15 :  'Anö  ßp^({)ous  iepä  YPÖH^aTa  oTSas.  Bei  den  apost.  Vätern  wird 
das  Wort  häufiger;  I  Clem.  33,  4:  "AvS-punov  rals  lepals  Kai  diiünois  xepaiv 
InAaaev;  43,1:  'Ev  lais  iepals  ßlßAois;  53,1:  Tds  iepds  YPO<l»äs;  Herrn.  Sim.  1, 10: 
AuTti  t|  TioAuT^Äeia  KaAq  Kai  lepd. 
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gegengesetzten  Vorgang,  um  den  es  sich  ja  hier  handelt,  lassen 
sich  Beispiele  anführen.  In  Anlehnung  an  hellenistischen 
Herrscherkult  erhalten  die  römischen  Kaiser  Epitheta  wie  ae- 
ßaarös;  alles,  was  von  ihnen  ausgeht  oder  ihnen  gehört,  ist 
daher  heilig,  iepös,  z.  B.  Le  Bas  860  (Aizani  in  Phrygien):  'Ek 
Tüv  iepüv  Toü  Kaicrapos  YpamiaTuv*).  Wenn  der  Römer  diesen 
Sprachgebrauch  nachahmt,  gebraucht  er  das  Wort  sacer;  so 
heißen  bei  Martial.  4,  30,  3  die  dem  Kaiser  gehörigen  Fische 
(vgl.  Friedländer  z.  St.  und  7,  99,  4  6,  76,  1) ;  Suet.  Tib.  27  er- 
zälilt  von  dem  Kaiser:  alium  dicentem  sacras  eins  occupationes  . . . 
pro  sacris  lahoriosas  dicere  coegit.  In  der  diokletianischen  Be- 
amtenhierarchie wird  sacer  offizieller  Terminus ;  vgl.  Kornemann 
Gercke-Norden  III  S.  232  und  die  Notitia  dignitatum  passim 
(ed.  Seeck  1875  Index  s.  v.  sacer).  Das  Wort  äyios  dagegen 
ist  Äquivalent  von  lat.  sanctus,  wie  die  Wiedergabe  des 
griechischen  Terminus  durch  die  römischen  Christen  zeigt; 
einige  weitere  Beispiele  aus  dem  orientalischen  Hellenismus 
bei  Fridrichsen  S.  42. 

Die  Senecastelle  führt  somit  auf  ein  iepöv  Trveüiia,  und  diese 
Wendung  kommt  tatsächlich  in  der  philosophisch -religiösen 
Literatur  ein  paar  Mal  vor.  Demoer.  fr.  18  (Diels)'^:  FloiriTfis 
8e  äaaa  pev  av  y^ö.^r\  jier'  evö-ouaiacrpou  kqi  lepoö  TTveu|iaTOS,  KaXä 
Kdpra  etJTiv;  Mithraslit.  S.  59,  17  Diet.:  Kai  TTveüar]  ev  epoi  tö 
iepöv  TTveüpa*);  Wessely,  Zauberpap.  I  S.  140  Z.  8:  'ETriKaAoüiial 
ae,  iepöv  TTveö^a.  Gleichbedeutend  erscheint  ein  TTveöpa  ö'eTov: 
Menand.  GGF  IV  p.  212  fr.  3a  V.  3:  EiV  eari  toöto  Trveöiia  ^eTov 
eVie  voüs.  Celsus  bei  Orig.  VII  9:  phönikische  Propheten  sagen 
von  sich:  'Eyu  6  9-eös  ei|ii,  r\  ö-eoü  TvaTs,  fj  irveöiia  9"eTov. 

Es  ist  nun  deutlich,  daß  das  Pneuma  wie   durch  S-eTos  so 


^)  Die  kaiserliche  Garde  in  Alexandria  führt  bekanntlich  den  stehenden 
Titel  fepöv  irpaiicopiov  (z.  B.  BGU  II  nr.  405,  2  348P  P.  Leipzig  14,  2  21,  2  45,  3 
47, 17  ca.  350  n.  Chr.). 

2)  Clemens  von  AlexaJidria,  dem  wir  das  Fragment  verdanken,  vergleicht 
Plato  Ion.  534b:  Koö({iov  yöp  xpn^a  noinTrjs  tariv  Kai  ntnvöv  Kai  iepöv.  "Vgl.  Emped. 
fr.  134,  4  D. :  Die  Götter  hätten  nicht  körperliche  Glieder  wie  der  Mensch, 
öAAä  <^pf|v  lepf]  Koi  d&^c(|)aTos  InAero  [loüvos. 

")  Die  Vermutung  Th.  Nöldekes   (bei  Dieterich  Mithraslit.*  S.  224  zu 
S.  59),  der  Ausdruck  iepöv  nveöiia  sei  in  bewußtem  Gegensatz  zu  dem  jüdischen 
jiveijjia  äyiov  geprägt  worden,  ist  nach  den  obigen  Ausführungen  hinfällig. 
Religionsgesohichtliohe  Versuche  u.  Vorarbeiten.    XIX,  1.  7 
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durch  iepös  als  göttlich  d.  h.  dem  menschlichen  Geist  überlegen 
gekennzeichnet  wird;  das  Attribut  äy\os  dagegen  würde  im 
echt  griechischen  Sinne  des  Wortes  nur  bedeuten  können:  zu 
scheuen.  Das  ist  aber  gerade  nicht  gemeint;  der  Mensch  meidet 
das  göttliche  Pneuma  nicht,  sondern  sucht  es  in  sich  aufzu- 
nehmen, um  seiner  Eigenschaft,  die  das  Beiwort  ausdrückt, 
der  Göttlichkeit  teilhaftig  zu  werden.  Wenn  daher  das  Pneuma 
als  ciY'ov  bezeichnet  wird,  so  setzt  das  voraus,  daß  dasselbe 
Prädikat  auch  auf  den  Menschen  anwendbar  ist;  die  Formel 
konnte  somit  erst  gebildet  werden,  als  äyios  eine  subjektive 
Bedeutung  erhalten  hatte. 

Eine  solche  Verwendung  des  Wortes  ist  im  heidnischen 
Griechentum  erst  spät  und  ganz  vereinzelt  anzutreffen.  In 
der  sog.  Mithrasliturgie  heißt  es  S.  4,  22  Diet.:  'Eirei  ^LiWia  kq- 
TOTTTEÜeiv  fftijjepov  ToTs  dö'avdTOis  öii|iaai,  ^vriTÖs  y^vn^eis  ^k  ^nTfjs 
öarepas,  ßepeÄTiuiievos  .  .  .  ä9-avdTW  TTveuiiari  .  .  .,  dyiois  dyiaa^eis 
dyidaiJiaai,  dylas  UTreaTtians  liou  Trpös  öXlyov  Tfjs  dvö'puTrivns  liou 
tl>uxiKf|s  6uvd|jiews.  Dieterich  übersetzt:  „Durch  heilige  Weihen 
gereinigt,  da  unter  mir  steht  auf  ein  kleines  rein  die  mensch- 
liche Seelenkraft')."  Das  Wort  äyios  bezeichnet  hier  das,  was 
sonst  der  Grieche  durch  dyvös  ausdrückt:  die  religiöse  Reinheit, 
deren  Besitz  zum  Begehen  heiliger  Handlungen  erforderlich  ist. 

Hier  liegt  nun  der  Verdacht  sehr  nahe,  daß  wir  in  den 
späten  hellenistischen  Synkretismus  eingedrungene  Termini  des 
Judentumes  vor  uns  haben  °).  Greifbar  wird  der  jüdische  Ein- 
fluß bei  einem  anderen  Zeugnis  eines  subjektiven  äyios,  das 
der  gleichen  religiösen  Sphäre  angehört.  Das  Gebet,  das  den 
ersten  Traktat  des  hermetischen  Corpus,  den  Poimandres,  be- 
schließt, endet  mit  den  Worten  (S.  338  Z.  16  Rtzst.):  EuXoynTÖs 
€?,  Trdrep  •  6  aös  dv^pcjTTOS  auvayid^eiv  aoi  ßouAeTai,  kqS'ws  TrapeSwKas 


^)  Korrekter  wohl:  „da  meine  menschliche  Seelenkraft  auf  kurze  Zeit 
als  eine  heilige  verharrt" ;  ö())iaTa(j&ai  bedeutet  in  derartigen  Wendungen  ein- 
fach bestehen;  vgl.  z.  B.  Plut.  Cic.  c.  10:  'Ev  5e  irj  "Püiiri  iiqSeiJiäs  ü(|)eöTü)aiis 
■npös  Toüs  vetoT€pi^ovTa9  ä^^ionäxou  5uvä|aetüs.  (Besonders  ist  zu  beachten,  daß  das 
Wort  in  der  LXX  stets  „standhalten,  ertragen"  bedeutet.  Die  Bedeutung 
der  Präpostion  wird  jedenfalls  kaum  noch  empfunden.) 

^)  An  einer  zweiten  Stelle  der  Mithrasliturgie  ist  das  zweifelhaft; 
S.  12,  22:  AI  äyicÖTaTai  <|)uÄäKioaai  tmv  Teaoäptüv  oiuAiaKuv  („Die  Lehre  von  den 
vier  Säulen  ist  ägyptisch"  Dieterich  Mithraslit.  -  S.  71). 
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aüTÜ  Tfjv  Träaav  e^ouaiav.  Reitzenstein  gibt  Poimandres  S.  15 
Anm.  die  Möglichkeit  eines  Einwirkens  der  Septuaginta  auf 
derartige  Texte  prinzipiell  zu,  dagegen  bestreitet  er  GGN  1910 
(phil.  bist.  Kl.)  S.  329,  daß  sich  in  dem  Schlußgebet  des 
Poimandres  Christliches  oder  Jüdisches  finden  lasse.  Es  ist 
gewiß  nicht  daran  zu  denken,  das  ganze  Gebet  für  jüdisch 
oder  christlich  zu  erklären  (Reitzenstein  weist  1.  c.  seine  Priori- 
tät gegenüber  einer  christlichen  Fassung  nach),  aber  bei  Ein- 
zelnem ist  doch  die  Herkunft  aus  dem  Judentum  unverkennbar. 

Das  Gebet  beginnt  mit  einem  dreimahgen  Trishagion. 
Die  Rolle,  die  das  Dreimalheilig  in  der  jüdischen  Literatur 
spielt,  ist  bekannt;  vgl.  z.  ß.  Js.  6,  3:  "Ayios  äyios  äyios  Kupios 
laßawö^;  Apoc.  4,  8:  "Ayios  äyios  äyios  Kupios  ö  9-eös  6  TravTOKpdTup. 
Daß  es  von  hier  aus  in  die  niederen  Schichten  des  heidnischen 
Hellenismus  drang*),  lehrt  Heim  Incmit.  mag.  nr.  60:  KKK  = 
ppp  =  ^Ip  ^Ip  ^ip  =  cryios  äyios  äyios. 

Zu  evSuvdpiuaöv  jie  Z.  13  bemerkt  Norden,  Agnostos  Theos 
S.  HO,  2:  „Dieses  in  den  LXX  und  im  NT  öfters  vorkommende 
Wort  war  also  auch  in  diese  Kreise  eingedrungen." 

Das  euXoynTÖs,  das  unsere  Stelle  einleitet,  ist  wieder  ein 
bekannter  Terminus  jüdischer  Lobpreisung;  vgl.  Gen.  9,  26: 
EöAoyriTÖs  Kupios  ö  ö-eös  toö  Irni. 

Dem  auvayidCeiv  nun  pflegt  man  in  Verkennung  der  Tat- 
sache, daß  es  sich  um  ein  aus  der  LXX  zu  erklärendes  Wort 
handelt,  eine  willkürHche,  sicher  nicht  richtige  Deutung  zu 
geben.  Reitzenstein  bemerkt  im  Apparat  zu  Z.  16/17:  „aüvayidCeiv 
001 :  äyios  sein  wie  du"-;  eingehender  führt  er  GGN  1.  c.  S.  328 
aus:  „. . .  weil  so  sein  Geist  und  Gottes  Geist  Eins  geworden 
sind,  kann  er  auch  glauben  und  verkünden,  daß  er  in  Gott 
eingeht  und  eingehen  kann.     Das  ist  ein   auvayid^eiv  mit  Gott 


^)  Daß  die  Fluchtafeln  von  der  jüdischen  bzw.  christlichen  Religion 
stark  beeinflußt  sind,  ist  bekannt.  Sie  verwenden  das  Wort  äyios  in  typischen 
Wendungen  der  LXX;  z.  B.  AudoU.  nr.  271,1  (Hadrumetum,  3.  Jhd.  n.  Chr.): 
Horcizo  se  daemonium  pneum.  . .  to  onomati  to  agio  Atofr  |  'Aß[a]M^,  töv 
»cöv  TOÖ  'Aßpaäv;  vgl.  Z.  20.  IG  XIV  859  (Puteoli):  "Ayiov  övoiia  'law,  "HA, 
MixaijA,  Ne(|)»cö;  BGü  III  nr.  856  (heidn.  Amulett,  3.  Jhd.):  'E^opKi^u  öfiäs  Kaifc 
TOÖ  4y'0"  övöjjiaTos  &epan€Öaai  töv  ktä.  ;  AudoU.  nr.  187  Z.  54:  'E^^opKi^to  üiiäs  äyioi 
äYveAoi  Kai  äyia  övöiaaia;  ebd.  nr.  155  B.  v.  19:  ["Ott  öpKl^co]  utiäs  a^[\o\i%  öv]- 
Y^ous  mX  dpxavY^ous. 

7* 
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(das  Wort  ist  gebildet  wegen  des  immer  wiederholten  ayios  eT), 
und  der  Prophet,  der  durch  den  Empfang  des  voüs  zu  dem 
Gottesmenschen  geworden  ist,  hat  dazu  die  Kraft  von  Gott 
empfangen^)." 

Der  Wortbildung  nach  könnte  auvayid^eiv  die  von  Reitzen- 
stein  vertretene  intransitive  Bedeutung  heilig  sein  zusammen 
mit  sehr  wohl  haben ;  dagegen  erscheint  sie  als  singulare  Aus- 
nahme von  der  sonst  allein  nachweisbaren  faktitiven  Ver- 
wendung des  Wortes  bedenkHch,  und  im  Zusammenhang  der 
Stelle  ist  sie  nicht  möghch.  Gott  hat  seinem  Menschen  die 
volle  Machtbefugnis,  rfiv  Träorav  e^ouaiav  (Reitzenstein  muß  den 
eigentlichen  Sinn  dieser  Worte  ignorieren,  um  nicht  in  Wider- 
sprüche zu  geraten),  zum  auvavidCeiv  verHehen  —  wieso  das 
nötig  gewesen  sein  sollte,  damit  der  Betende  die  Eigenschaft 
der  Heiligkeit  erlangen  konnte,  ist  nicht  einzusehen.  Erinnert 
man  sich  dagegen,  daß  das  Wort  e^ouda  in  der  jüdischen 
Apokalyptik  ein  profaner  Redeweise')  entlehnter  Terminus 
technicus  für  die  Belehnung  des  Messias  mit  der  Stellvertretung 
Gottes  ist'),  ferner  daß  auch  der  Inspirierte  des  Poimandres 
als  Prophet  seines  Gottes  auftritt  (c.  27 ff.),  so  wird  man  auf 
folgende  Erklärung  der  Stelle  geführt:  Gott,  der  selbst  nach 
der  aus  Judentum  und  Christentum  bekannten  Anschauung 
den  Menschen  heiligt*),   überträgt   dem  Hermes   die  Befugnis, 

1)  Ähnlich  schon  Marsilius  Ficinus:  Tuus  homo  sanctificari  tecum 
vult.  Wie  Keitzenstein  auch  Norden  Agnostos  Theos  S.  110,  2  Fridrichsen 
S.  48,  2  W.  Staerk,  Neutest.  Zeitgesch.  I«  1912  S.  96. 

*)  Vgl.  Aristot.  Eth.  Nie.  I  p.  1095b  21:  noÄÄoüs  twv  «v  toIs  S^ouaiais 
oiioiona^eiv  tu  lapSavandAu ;  Diod.  14,  113:  'H  imaTiKf]  ?:^ouaia. 

3)  Dan.  LXX  7, 14 :  'H  i\ovaia.  gütoö  «l^ouoia  mtüvios  fjTts  oO  napeAeüaeTai, 
Kai  t^  ßaatXeia  aOioü  oü  5ia(j)&apii(jeTai ;  V.  27:  Kai  n  ßaoiÄeia  Kai  r\  ilovaia  Kai  q  jie- 
YaAwoüvn  TMv  paoiÄetüv  .  .  .  tSö&n  ÖYiois  uijiioTou.  Die  Wendung  wird  in  der 
Offenbarung  des  Johannes  auf  den  mit  messianischen  Zügen  ausgestatteten 
Antichrist  übertragen:  13,  4:  Kai  npooeKuvqoav  tu  5pdKovTi,  8ti  ?5toKev  Tqv  t^ouoiav 
TCP  »npicp.  Ähnlich  V.  7;  V.  12  von  einem  zweiten  Tier:  Kai  Tqv  i\o\)o[a^  toü 
TtptüTOü  ^qpiou  nöaav  noiel  fvüniov  aÜTOö. 

^)  LXX  Ex.  31, 13:  'Eyä  KÜpios  ö  b>(iä.X,m  upiäs  (kehrt  wieder  Lev.  20,  8ff. 
22,93.  Ez.  10,  12)  Num.  8, 17:  'Hyiaaa  auToüs  tiioi;  Ze.  1,7:  Küptos  ...  nyiaKe 
ToOs  kAhtoüs  auToü;  Jer.  1,5:  Hpö  toö  oe  i\iKbtl^)  ek  piiiTpas  nyiaKd  oe;  II  Makk. 
14,37:  "Ayie  KavTÖs  (xyia.ov~o\i  KÜpie.  NT:  s.  o.  S.  92;  insbes.  Job.  17,  17  Jesus 
betet  zu  Gott:  "Aviaaov  aÜTOÜs  (seil,  tous  dv^päiTous)  tv  Tfj  din&ei?'. 
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ihn  in  seinem  Werk  zu  unterstützen,  mit  ihm  gemeinsam  die 
Menschen  zu  heiligen.  Eben  hatte  der  Prophet  gebetet  (Z.  13 ff.) : 
'Ev5uvd(iu(TÖv  jie  Kai  <TrXripucTÖv  pe;  7f\^  x^piTos  Taurris,  O'va)  <j)WTiaw 
Tous  €v  äyvoia  toö  yivovs,  e|ioö  tous  d5€X<|)OÜ'5,  uious  5e  doö.  Mit 
der  x<ipiS  ist  die  el^ouaia,  mit  dem  (j)ü)Ti^eiv  das  dyia^eiv  identisch '). 
Wenn  man  gelegenthch  in  Zauberpapyri  auf  die  Formel 
äyiov  Trveü|ja  stößt '^),  so  wird  man  das  nun  als  Erscheinung 
jüdischen  Einflusses  ansehen  müssen*). 


^)  Den  Sinn  der  Stelle  gibt  Norden  1.  c.  S.  111, 1  trotz  Ausgehens  von 
der  traditionellen  Erklärung  des  auvayiö^eiv  richtig  wieder:  tcill  dein  Evange- 
lium verkünden.  —  Poim.  c.  2f,  S.  329  Z.  6  8  liest  man  die  ungriechische 
Wendung  (|)riiii  ly^-  Mir  ist  derartiges  aus  dem  Syrischen  bekannt;  z.  B. 
Mc.  14,  18:  'Ajjinv  "Ki^^  wiilv  lautet  in  der  syrischen  Übersetzung:  Amen  ämar 
'nä  lakkön;  Wort  für  Wort  ins  Griechische  übertragen:  dpfiv  A^y^  ^'H'^  "H^^^- 
Wenn  sich  im  Ägyptischen  nichts  Ähnliches  findet,  würde  man  in  dem  ^r\\iX 
?Yü)  wohl  einen  Semitismus  zu  sehen  haben. 

^)  Wessely  1.  c.  S.  146  Z.  243:  Aeüpd  iioi  ev  tri  ayia  ooü  TtepioTpo<j)fj  toö 
ftyloo  nveüjiaios.  —  Es  ist  zu  beachten,  wie  spärlich  das  subjektive  äyio9  im 
synkretistischen  Heidentum  vertreten  ist.  Selbst  in  den  Zauberpapyri  kommt 
es  kaum  vor  (Groß.  Pariser  Pap.  870:  Tqs  äyias  pou  (jxüvfjs  ist  die  einzige  mir 
außer  den  oben  angeführten  bekannt  gewordene  Stelle),  was  um  so  be- 
merkenswerter ist,  als  das  objektive  äyio9  unbedenklich  aus  der  jüdisch- 
christlichen Religion  übernommen  wird  (z.  B.  1.  c.  1233:  Iqoous  n  XpnaTÖs  n 
äyios;  3071:  "OpKi^cü  töv  ev  trj  Ka&apä  'lepoaoAüiiüJ  .  .  .  tw  övöpaTt  aÖTOÜ  tu  äyicp 
iaecü;  Pap.  Mimaut  263:  'EniKaÄoü[iiai  oou  tö]  äYi[ov]  övoiia  ndvToS-ev  6  yevvr|(j[as 
Sk  Tt]Ado|xaTos  äv&ptonov  eiiTtveüoas  irveüiaa.  Weitere  Belege  in  den  Indices  der 
Wessely'schen  Ausgaben).  —  Über  jüdischen  und  christlichen  Einfluß  in  den 
Zauberpapyri  vgl.  Parthey  Abh.  Ak.  Wiss.  Berlin  1866  phil.-hist.  Abh.  S.  116, 
Wessely  Denkschr.  d.  kais.  Ak.  Wien  Bd.  36  (1888)  II  S.  35  f.  ebd.  Bd.  42 
(1893)  Abh.  2  S.  11.  —  Übrigens  scheinen  auch  die  übrigen  Stellen,  an  denen 
sich  im  Corpus  Hermeticum  äyios  findet,  auf  jüdisch-christlichen  Einfluß  hin- 
zuweisen: I  S.  329,  7  334, 1  Rtzst.  äyios  Aöyos;  XIII  (XIV)  S.346, 13  yvööais  ayia. 

")  Eine  der  jüdisch-christlichen  analoge  (vielleicht  ihr  entlehnte)  sub- 
jektive Verwendung  des  Wortes  Syios  vermag  ich  in  der  Literatur  erst  bei 
Themistios  nachzuweisen.  Or.  VII  90d:  Ou  yäp  ooi  növov,  d)  ßaoiXeü,  äyia  irpoa- 
r|K€i  <})pov€iv,  öAÄä  Kai  toTs  npös  ae  StaÄeyop^vois  äyia  (j)&eyyeo&ai ;  or.  VI  78  a: 
'OiiondTcpes  Koi  . .  .  Iv.  TOKetüv  dyicüT^pcöv  (dagegen  I26c:  Neco  tivos  dyiou;  XIII 
180  a:  'AytdJTepa  Tpönai,  wie  altgriech.).  —  lulian,  der  doch  eine  christliche 
Erziehung  genossen  hatte  und  sich  nicht  scheut,  den  heidnisch-hellenistischen 
Wortgebrauch  zu  verwenden  (s.  o.  S.  82),  zeigt  keinerlei  Anklänge  an  das 
christliche  Syios.  (Wie  im  Altgriechischen:  or.  V159c:  Tns  *eoö  tö  dyiÜTaTov 
äyaA|ia;  VII  217  c:  'Op^eüs  6  tös  dyicüTÖTas  TeAeTäs  KaTaoTnöd^evos  (vgl.  Demosth. 
25,  11,  0.  S.  75)  ep.  10  p.  379  a:  Tö  dyiÜTaTov  toü  &eoü  Tejievos.) 
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Es  ist  nicht  anzunehmen,  daß  die  Verwendung  des  Wortes 
äyios  bei  den  ältesten  Christen  vom  heidnischen  Hellenismus 
aus  beeinflußt  worden  ist  —  weniger  deswegen,  weil  der  dem 
christhchen  analoge  subjektive  Gebrauch  von  äyios,  der  sich 
hier  findet,  aus  dem  Judentum  stammt,  sondern  weil  er  erst 
spät  und  sehr  vereinzelt  auftritt.  Die  merkwürdige  Erscheinung, 
daß  die  Terminologie  des  Paulus  aus  dem  Rahmen  des  Wort- 
gebrauches der  übrigen  biblischen  Schriften  herausfällt,  wird 
man  demnach  als  Ergebnis  einer  innerhalb  der  jüdisch-christ- 
lichen Religion  erfolgten  Entwicklung  auffassen  müssen.  Wenn 
die  jüdischen  Glaubensvorstellungen  von  einem  Messias  und 
vom  heiligen  Geist  *),  mehr  oder  weniger  von  ähnlichen  re- 
ligiösen Anschauungen  der  Umwelt  des  Hellenismus  beeinflußt, 
den  reinen  Monotheismus  des  AT  in  gewisser  Weise  zurück- 
drängten und  an  Stelle  der  Vorstellung  des  einen  Gottes 
traten,  so  mußte  der  Terminus  in  einen  neuen  Zusammenhang 
treten,  wie  wir  ihn  bei  Paulus  konstatiert  haben.  Die  weitere 
Entwicklung  des  Wortes  im  Christentum  ist,  wie  schon  be- 
merkt, aus  einem  Zurückgreifen  auf  die  Septuaginta  zu  erklären. 

Bestätigend  kommt  der  Sprachgebrauch  Philons  hinzu,  der 
aus  echtgriechischer  und  jüdischer  Terminologie  resultiert.  Er 
verwendet  das  Wort  äyios  verhältnismäßig  selten  und  stets  in 
enger  Anlehnung  an  Wendungen  der  LXX^);  außerordentlich 
häufig  dagegen  ist  das  Wort  iepös,  durch  das  er  bisweilen  ein 
äyios  der  LXX  ersetzt  ^).  Wichtig  ist  nun,  daß  er  iepös  überall 
da  gebraucht,  wo  er  sich  in  Wendungen,  die  der  Sprache  der 
Mysterien  entlehnt  sind,  ergeht*).    De  vita  Mos.  II 185  spricht 

*)  Über  diese  vgl.  Bousset,  Die  Religion  des  Judentums  im  neutest. 
Zeitalter-  1906  S.  452 ff. 

^)  Z.B.  de  op.  mund.  89:  Tfjv  ...  n|idpav  JßSöjjinv  €o^|ivuvev  6  naifip  ... 
äyiov  TTpooeiTTCüv;  leg.  all.  II  56:  Eis  tö  äyia  t«v  äy^öv;  de  sacr.  Ab.  134:  0' 
'lapaf]Ä  nptoTOTÖKoi  iyivovTo  äyioi  (Zitat  v.  Num.  3, 13)  de  fuga  et  inv.  213; 
Me&öpios  ayicüv  Kai  ßeßnAtüv. 

*)  Er  nennt  das  AT  de  op.  mund.  77:  'lepai  YPa<{>ai,  Cher.  124:  'lepoi 
ßipAoi.  —  De  op.  mund.  123:  'lepäv  IßSöjJinv;  De  vita  Mos.  II  70:  "Opos  iji|;nAö- 
TOTov  Kai  ieptüTOTov.  Der  echt  griechische  Gebrauch  des  Wortes  scheint  vor- 
zuliegen De  Cher.  94:  'lepäv  toTs  ÖYitordTois  npoaneAdoaaa ;  Quis  rer.  div.  her.  75: 
T»v  TTovi^pcüv  Teiievwv  tö  ayicÖTepov.  De  decal.  133  erinnert  an  Plato  Crito  51a 
(o.  S.  75). 

*)  Vgl.  0.  S.  42,  4. 
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er  von  einem  iepuTaTos  ^laaos  der  Mysten;  Moses,  der  für  ihn 
ein  Hierophant  ist  *),  aus  dem  das  göttliche  Pneuma  spricht  — 
dieses  nennt  er  bemerkenswerter  Weise  nie  ocy'ov  *)  —  führt  das 
stehende  Epitheton  iepuTaros ") ;  vgl.  außerdem  leg.  all.  III  219: 
'Q  liuarai,  TrapeSe^aa^e  reXeiäs  iepcoTdras;  de  Cherub.  42:  ToTs  re- 
Xeiüv  d^lois  Twv  ieptüTttTuv  puaiais;  48:  'Qs  iepä  övtq  iiuarnpia;  de 
spec.  leg.  I  296:  'Etti  Tfjs  iepäs  Xuxvias  (ähnlich  §  298);  297:  'H 
Toö  iepcüTdroü  (|>eYYOUS  ev  toTs  d5uT0is  auyn;  288:  Tö  iepöv  ^ds',  vgl. 
leg.  all.  I  76,  II 105,  II 12  und  36  u.  ö.:  iepös  Xöyos.  Das  Wort 
äyios  dagegen  findet  sich  nie  in  einem  derartigen  Zusammen- 
hang*). Das  scheint  darauf  zu  führen,  daß  den  hellenistischen 
Mysterien  jener  Zeit  eine  der  jüdisch-christlichen  entsprechende 
Verwendung  des  Wortes  fremd  war. 

Darf  man  diese  Annahme  als  gesichert  betrachten,  so  er- 
geben sich  wichtige  Konsequenzen  für  die  Beurteilung  des- 
jenigen Faktors,  den  wir  bisher  als  gegebene  Größe  hin- 
genommen haben:  der  Terminologie  der  Septuaginta. 

Bekanntlich  hat  Deißmann  in  zahlreichen  Arbeiten  gezeigt, 
daß  man  in  der  griechischen  Übersetzung  des  AT  ein  Denk- 
mal der  hellenistischen  Vulgärsprache,  der  Koine,  zu  sehen 
habe;  abgesehen  von  gewissen  durch  allzu  wörthche  Über- 
setzung hervorgerufenen  Sprachwidrigkeiten  läßt  er  Unter- 
schiede gegenüber  dem  Profangriechisch  nicht  gelten,  vor 
allem  nicht  hinsichtlich  des  Wortschatzes:  die  Worte,  die  man 
bisher,  weil  in  der  klassischen  Literatur  nicht  vorkommend, 
als  „bibUsch"  anzusehen  pflegte,  heßen  sich  restlos  aus  den 
hellenistischen  Papyri  belegen.    Zu  dieser  Theorie  stimmt  nun 


1)  Vgl.  De  migr.  Abr.  14. 

^)  Dagegen  de  virtut.  135:  Tnv  tepcüTärnv  nveüparos  (j)üaiv. 

3)  Vgl.  0.  S.  96,2;  außerdem  leg.  all.  III 185  de  virt.  175  u.  ö. 

*)  Wenn  Clemens  Alexandrinus  an  einer  Stelle,  wo  er  „die  Seligkeit 
des  Christentums  mit  den  Ausdrücken  der  Mysteriensprache  schildert''  (Anrieh 
Das  antike  Mysterienwesen  S.  120),  das  Wort  äyios  gebraucht,  so  beweist 
das  natürlich  nichts ;  Protr.  12, 120 :  AaSouxoöiioti  toüs  oOpavoüs  Kai  töv  &eöv  en-, 
OTtTeüoas  äyios  Y'vopai  puoüfievos,  JepO(jiavTeT  5e  6  KÜpios  ktA.  Anrieh  bemerkt  1.  c. 
richtig,  daß  man  ein  gleich  darauf  vorkommendes  (j(J)paYi^€iv  nicht  auf  »Grund 
dieser  Stelle  der  heidnischen  Mysteriensprache  zuweisen  dürfe.  Es  ist  also 
nicht  richtig,  wenn  Fridrichsen  S.  48,  2  bemerkt,  man  könne  aus  diesem 
Zeugnis  entnehmen,  „die  Mysten  selbst  würden  durch  die  Vergottung  äyioi''. 


104  Eduard  Williger 

unsere  Feststellung  nicht,  daß  eine  auch  dem  hellenistischen 
Griechisch  völlig  fremde  Verwendung  des  Wortes  äyios  und 
sogar  Neubildungen  ausschließlich  der  jüdisch-christlichen  Sakral- 
sprache angehören. 

Indessen  hat  die  Deißmannsche  Ansicht  eine  sehr  wesent- 
liche Modifikation  durch  einen  Aufsatz  Martin  Flashars  *)  er- 
fahren. Hiernach  stimmt  der  Wortschatz  der  LXX  allerdings 
formell  mit  dem  der  heidnischen  Koine  überein;  inhaltlich  da- 
gegen haben  nicht  selten  Veränderungen  im  Sinne  einer 
Judaisierung  der  Wortbedeutung  stattgefunden,  hervorgerufen 
in  erster  Linie  durch  das  Streben  der  Übersetzer,  eine  hebräische 
Vokabel  stets  durch  das  gleiche  griechische  Wort  wiederzu- 
geben: dieses,  das  mit  seinem  hebräischen  Äquivalent  ur- 
sprünglich nur  in  der  Hauptbedeutung  übereinstimmte,  mußte 
allmählich  auch  dessen  ihm  von  Hause  aus  fremde  Neben- 
bedeutungen annehmen. 

Ein  derartiger  Vorgang  muß  auch  dem  äyios  der  LXX 
das  eigentümliche  Gepräge  eines  Bedeutungslehnwortes  ver- 
liehen haben.  Es  entspricht  in  der  überwiegenden  Mehrzahl 
der  Fälle  einem  "^ip  des  Originals  ^),  das  einen  außerordentlich 
reichen  Bedeutungsinhalt  aufweist,  der  zwischen  tabu  und  rein, 
zwischen  objektiver  und  subjektiver  Verwendung  variiert'), 
ganz  in  derselben  Weise  wie  wir  das  an  dem  entsprechenden 

^)  Exegetische  Studien  zum  Septuagintapsalter  Zeitschr.  f.  d.  altt. 
Wiss.  XX'XII  1912  S.  81ff.  161ff.  241ff.  (s.  bes.  S.  95  und  103ff.). 

^)  Die  Fälle,  wo  äyios  einem  anderen  Worte  als  B^lp  entspricht,  sind 
sehr  selten  und  für  uns  belanglos  (Aufschluß  hierüber  gibt  die  Konkordanz 
V.  Hatch-ßedp.  s.  vv.  äyios  usw.).  Ebenfalls  selten  sind  die  Stellen,  an  denen 
tt'lp  nicht  durch  äyios  übersetzt  ist;  die  wichtigsten  s.  u.;  meist  handelt  es 
sich  um  freie  Wiedergabe  des  Sinnes  (z.  B.  Is.  5,  16:  Ao^aa&noeTai  €v  5i- 
Koioaüvti;  Mich.  3,  5:  ''Hveipav  In'  auTÖv  nöAeiiov).  Die  Bezeichnung  von  An- 
hängern unzüchtiger  heidnischer  Mysterien  als  tt'lp  (Baudissin  S.  78)  wird 
stets  umschrieben  (Gen.  38,  21  u.  22,  Dt.  23, 17  (18)  nöpvq,  nopvcüeov ;  Dt.  23, 18 
TeAiaKÖ[i€vos ;  Hes.  4, 11  TeieAeotievoi). 

2)  Über  die  Bedeutung  von  "^ip  im  AT  insbes.  Wolf  Graf  Baudissin, 
Studien  zur  semit.  Religionsgesch.  II,  1  1878  Fridrichsen  S.  4—32.  Folk- 
loristisches bei  W.  R.  Smith,  Religion  of  the  Semites  1894  S.  446  ff.  — 
Wichtiger  ist  es  für  uns  festzustellen,  daß  den  Übersetzern  ^~\p  in  den 
beiden  Extremen  seiner  Bedeutung  bekannt  war,  wie  die  Wiedergabe  einer- 
seits durch  äyios  (s.  nächste  Anm.),  andererseits  durch  äyvös  und  Ko&apös  zeigt. 
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Wort  der  Übersetzung  beobachtet  haben,  äyios  konnte  mit 
^Ip  gleichgesetzt  werden,  da  es  mit  ihm  die  Bedeutung  heilig, 
tabu  ^)  und  die  Anwendung  auf  die  Gottheit  und  auf  kultische 
Objekte  gemein  hatte;  die  stehende  Verwendung  für  das  alt- 
testamentliche  heilig  mußte  dann  die  Erweiterung  seines  Be- 
deutungsinhaltes und  -umfanges  zur  Folge  haben,  die  dem 
Wortgebrauch  der  LXX  zugrunde  liegt. 

Nach  der  Ansicht  Flashars  würde  sich  dieser  Vorgang 
innerhalb  der  Übersetzung  der  Septuaginta  vollzogen  haben. 
Als  Anzeichen  einer  fortschreitenden  Annäherung  an  ii/ip  könnte 
man  es  ansehen,  wenn  das  hebräische  Wort  in  den  älteren 
Teilen  da,  wo  der  Übersetzer  (rituell)  rein  verstand,  mitunter 
durch  dyvös  oder  Kaö'apös  wiedergegeben  wird^),  während  später 
auch  bloße  j)hysische  Reinigung  durch  dyiä^eiv  bezeichnet 
werden  kann").  Andererseits  wird  ayios  schon  im  Pentateuch 
im  Gegensatze  zu  seiner  altgriechischen  Bedeutung  für  i:;-p 
auch  an  Stellen  gesetzt,  wo  dieses  vom  Menschen  gebraucht 
wird  und  religiöse  Reinheit  wenigstens  implicite  bezeichnet*); 
das  weist  in  Verein  mit  der  Tatsache,  daß  schon  in  den  ältesten 
Teilen  die  Differenzierung  der  Übersetzung  von  li^ip  eine 
äußerst  geringfügige  ist,  die  Gleichung  äyios:  "^"Ip  somit  schon 

^)  Man  hat  bisher  nicht  mit  Sicherheit  feststellen  können,  welches  die 
ursprüngliche  Bedeutung  von  ^"ip  ist  (s.  Fridrichsen  S.  29).  Die  Gleich- 
setzung mit  äyiog  zeigt,  daß  die  Juden,  die  sie  vornahmen,  als  Hauptbedeutung 
von  ^"p  die  eigentliche  Bedeutung  des  griechischen  Wortes,  d.  h.  tabu  (viel- 
leicht mehr  oder  weniger  verblaßt)  empfanden.  (Die  Gleichsetzung  von  äyios 
und  "ülp  auf  das  Bestreben  zurückzuführen  den  in  heidnischer  Kultsprache 
gebräuchlichen  Terminus  lepös  zu  vermeiden  (s.  Fridrichsen  S.  41),  ist  von 
vornherein  unmöglich:  äyios  war  ebensogut  ein  heidnischer  Terminus,  wenn 
auch  weniger  häufig  vorkommend;  zudem  scheut  sich  die  LXX  nicht,  spezifisch 
heidnische  Worte  wie  iepeös  oder  KÜpios  zu  gebrauchen.) 

-)  'Ayvös  zuerst  Ex.  19,  10:  Kai  äyviciov  aÜTOüs  onjiepov  Kai  aüpiov  (pi.); 
Num.  11,  18:  'Ayviaaa&e  eis  aüpiov  (hithp.);  KO&apös  Num.  o,  17:  Kai  Arnlieiai  6 
lepeOs  iiSöjp  Ka&apöv  ^äv.     Über  Jes.  65,  5  vgl.  o.  S.  87. 

■')  II  Sam.  11,  4  (s.  o.  S.  86,  2).  Doch  muß  man  damit  rechnen,  daß  es 
sich  hier  nur  um  eine  mechanische  Wiedergabe  handelt.  —  Eine  Entwicklung 
innerhalb  der  Septuaginta  hat  das  Wort  äyiaoiia  erfahren,  das  in  Ex.  und 
Lev.  meist  noch,  wie  die  Wortbildung  verlangt.  Weihung  bedeutet,  später 
geiveihter  Ort,  Heiligtum  (Flashar  184, 1). 

*)  S.  0.  S.  86.  —  Schon  Ex.  29,  3.3  36  für  ICD  (sühnen),  Jer.  4, 11  für 
""13  (auslesen),  Lev.  10, 14  für  "lintS  (rein):  Fridrichsen  8.39. 
Religionsgeschichtliche  Versuche  u.  Vorarbeiten     XIX,  l.  8 
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feststeht,  darauf  hin,  daß  die  Gleichsetzung  der  beiden  Worte 
erfolgt  sein  muß,  bevor  die  ersten  Schriften  der  LXX  ent- 
standen*). Ausschlaggebend  ist  nun,  daß  sich  schon  im  Pen- 
tateuch  als  Entsprechungen  der  Denominative  des  hebräischen 
Wortes  (über  diese  Baudissin  S.  54)  die  wichtigsten  Ableitungen 
von  äyios  vorfinden:  dyiä^eiv  Gen.  2,  3  Ex.  13,  2  u.  ö.,  Num.  Dt.; 
dviaaiia.  Ex.  15,  17  u.ö.,  Lev.  16,  4  25,  5;  dyiaarripiov  Lev.  12,  4"). 
Es  hat  nicht  den  Anschein,  als  seien  diese  Worte  erst  von 
den  Übersetzern  geprägt  worden,  denen  man  so  korrekte 
Bildungen")    überhaupt    kaum    wird    zutrauen    wollen^).     Sie 


^)  Diese  Möglichkeit  zieht  schon  Fridrichseu  S.  41  in  Betracht. 

^)  Später  treten  hinzu  äyiaajiös  (Jd.  17,  3  Jer.  6, 16  u.  ö.,  offensichtlich 
als  Ersatz  für  das  in  Ex.  und  Lev.  allein  vorkommende  ayiaapa  gebildet,  nach- 
dem dieses  seine  ursprüngliche  Bedeutung  Weihimg  verloren  hatte,  s.  o. 
S.  105,  3);  ctYicoaüvti  Ps.  29,  4;  äyiÖTris  II  Makk.  15,  2;  ctyiaoTeia  IV  Makk.  7,  9 
(v.  1.  ayiaTeia. 

^)  Vgl.  äyiä^eiv  mit  äyvi^eiv  (über  -id^eiv  als  Dissimilation  aus  *-uCetv  s. 
Debrunner  §  252),  ayiaofia  mit  äyvio|ia,  äyiaapös  mit  ayviopös,  öyiaotripiov  mit 
äytoTiipiov,  äyicücüvr]  mit  kptüouvq,  äyiöiq?  mit  aeiivöiqs,  äyiaoTeia  mit  öyicieia. 

*)  Flashar  ist  wie  Deißmann  der  Überzeugung,  daß  formell  der  Wort- 
schatz der  LXX  gegenüber  dem  der  heidnischen  Koine  keine  Veränderungen 
erlitten  habe;  er  bemerkt  S.  184,1,  äyiaaija  sei  „bis  jetzf^  noch  ein  Septua- 
gintawort.  Auch  was  die  Wortbedeutung  anlangt,  ist  er  noch  verhältnis- 
mäßig zurückhaltend;  er  führt  S.  101  aus:  „Freilich  waren  einzelne  Worte 
außerhalb  der  Septuaginta  nicht  zu  belegen.  Aber  der  Widerspruch  ist  nur 
scheinbar.  Die  Septuaginta  ist  vorläufig  das  umfangreichste  Denkmal  der 
ägyptischen  Koine ;  so  ist  es  durchaus  nicht  verwunderlich,  daß  sich  manche 
Wortbedeutungen,  ja  sogar  Worte,  vorläufig  nur  in  ihr  belegen  lassen, 
Wortbedeutungen,  die  sich  als  Ergebnis  einer  innergriechischen  Sprach- 
entwicklung verstehen  lassen,  wird  man  im  allgemeinen  als  vulgärgriechisch  be- 
zeichnen dürfen."  Man  könnte  nun  geltend  machen,  daß  sich  äyios  ebenso- 
gut wie  äyvös  zu  der  subjektiven  Bedeutung  „rein'^  innerhalb  der  griechischen 
Sprache  entwickeln  und  in  Zusammenhang  damit  Ableitungen  produzieren 
konnte;  geschah  dies  in  den  hellenistischen  Mysterien  (etwa  in  Verknüpfung 
mit  der  hier  sehr  häufigen  Epiklese  äyios),  so  könnte  mau  das  vollständige 
Fehlen  von  Belegen  darauf  zurückführen,  daß  wir  ältere  Liturgien  dieser 
Kulte  nicht  haben;  man  würde  dann  das  Syios  des  Poimandres  und  der 
Mithrasliteratur  von  selbständiger  heidnisch-hellenistischer,  nicht  von  jüdischer 
Sakralterminologie  abhängig  machen  müssen.  Indessen  bleibt  auch  hierbei 
auffällig,  daß  der  Terminus  nicht  in  den  allgemeineren  Sprachgebrauch,  den 
wir  aus  den  Papyri  doch  leidlich  vollständig  kennen,  übergegangen  ist,  vvenn 
er  in  den  hellenistischen  Kulten  des  Heidentums  eine  solche  Eolle  wie  im 
Judentum  spielte;  ferner  daß  er  bei  Philen  und  anderen  nirgends  unter  den 
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müssen  vielmehr  schon  vorher  in  der  Sprache  der  Diaspora, 
zugleich  mit  der  Erweiterung  der  Bedeutung  von  äyios,  ent- 
standen sein.  Es  ist  von  vornherein  wahrscheinlich,  ja  selbst- 
verständlich, daß  in  dem  Augenblick,  als  das  Griechische  die 
Muttersprache  der  in  der  Diaspora  lebenden  Juden  wurde  und 
die  Beherrschung  des  Hebräischen  zu  schwinden  begann,  eine 
Umsetzung  der  wichtigsten  rehgiösen  Begriffe  des  Judentums 
aus  hebräischer  in  griechische  Terminologie  einsetzte,  sei  es 
aus  Bedürfnissen  des  gemeinsamen  Gottesdienstes,  sei  es  im 
privaten  Leben  zwecks  Erbauung  des  Einzelnen.  Der  im 
Zentrum  israelitischer  Religiosität  stehende  Heiligkeitsbegriff 
mußte  einer  der  ersten  sein,  die  der  Jude  in  seiner  neuen 
Sprache  zum  Ausdruck  brachte;  die  Art,  wie  die  Übersetzer 
der  LXX  das  Wort  verwenden,  läßt  darauf  schließen,  daß 
schon,  bevor  durch  ihre  Tätigkeit  eine  spezifisch  jüdisch- 
griechische Sakralsprache  geschaffen  wurde,  sich  durch  einen 


der  Mysteriensprache  entlehnten  Wendungen  begegnet;  auch  ist  zu  bemerken, 
daß  im  Heidentum  eigentlich  kein  Bedürfnis  vorlag,  einen  neuen  Terminus 
für  tceilien  oder  reinigen  zu  schaffen,  da  für  ersteres  ein  Ko&iepöcü,  für 
letzteres  äyvi^ü)  noch  im  Hellenismus  existierten. 

Der  Bemerkung  Flashars  (S.  245,  2),  die  Verwendung  von  tö  äyiov  im 
Sinne  von  HeiUgtuni  beruhe  auf  dem  bewußten  Streben,  das  heidnische 
lepöv  zu  vermeiden,  kann  ich  nicht  beipflichten.  Die  LXX  tragen,  wie  schon 
bemerkt,  sonst  nicht  Bedenken,  Ausdrücke  der  heidnischen  Kultsprache  zu 
gebrauchen;  die  Ausnahme  bei  tö  äy'ov  findet  eine  ausreichende  Erklärung, 
wenn  man  annimmt,  daß  man,  als  die  Übersetzung  sich  einbürgerte,  das 
hebräische  ^"ipu)  noch  voll  als  Eigenschaftsbezeichnung  empfand;  zudem 
kann  es  sich  auch  um  eine  einfach  stereotype  Wiedergabe  handeln.  Übrigens 
gibt  Flashar  selbst  an,  daß  die  LXX  das  Wort  schon  vorfanden  (Ditt. 
or.  56,  59;  s.  o.  S.  81). 

Ebensowenig  ist  die  Vermutung  0.  Weinreichs  (1.  c.  o.  S.  81, 1)  richtig, 
wenn  Lukian  den  Pythagoreer  Arignotos  von  seinen  Freunden  mit  lepös  an- 
reden lasse,  so  geschehe  das,  „ut  rerhum  hellenisticum  vitaret".  Erstens 
ist  Syios  in  dieser  Bedeutung,  wie  wir  nachgewiesen  zu  haben  glauben,  nicht 
verbum  hellenisticum,  sondern  iudaicum  (anders  bei  der  Epiklese  Epikurs, 
die  Weinreich  hiermit  zusammenzubringen  scheint;  s.  o.  S.  82);  und  dann 
ist  die  Stelle  auch  ohne  eine  derartige  Annahme  voll  verständlich:  Lukian 
gebrauchte  einfach  die  im  vulgärhellenistischen  wie  im  klassischen  Griechisch 
gleich  übliche  Anwendung  des  Wortes  lepös  auf  den  Menschen  in  der  Be- 
deutung „ göttlich '^  (s.  0.  S.  96  mit  Anm.  2  über  den  hellenistischen  Wort- 
gebrauch). 
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Prozeß  von  der  Art  des  eben  konstruierten  in  der  Diaspora 
eine  nicht  nur  inhaltlich,  sondern  auch  formell  von  der  heidnisch- 
hellenistischen   unterschiedene  Terminologie    gebildet    hatte'). 


^)  Schon  um  400  v.  Chr.  existierte  in  Ägypten  eine  religiös  organisierte, 
damals  noch  aramäisch  sprechende  Diaspora:  W.  Staerk,  Die  Anfänge  der 
jüdischen  Diaspora  in  Ägypten,  Beiheft  zur  Orientalist.  Literatur  -  Zeitung 
II  1908  S.  Iff. 
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F.  Pradel:  Griech.  u.  südital.  Gebete,  Beschwörungen  u.  Rezepte  d.  M.-A.  '07  (III 3) 
g,  H.  Schmidt:  Veteres  philosophi  quomodo  iudicaverint  de  precibus.  '07  (IV 1) 
K»        A.  Abt:  Die  Apologie  des  Apuleius  von  Madaura  u.  die  antike  Zauberei.  '08  (IV 2) 

S.        Ph.  Ehrmann:  De  iuris  sacri  interpretibus  Atticis.    '08 (IVB) 

^         F.  Pf  ister:  Der  Reliquienkult  im  Altertum.    '09/12 (Vl/2) 

g         E.  Fehrle:  Die  kultische  Keuschheit  im  Altertum.     '10 (VI) 

g        W.  Schmidt:  Geburtstag  im  Altertum.    '08 (VIIl^ 

B         G.  Appel:  De  Romanorum  precationibus.    '09 (VII 2) 

t,         J.  Tambornino:  De  antiquorum  daemonismo.    '09 (VII3) 

^        O.  Weinreich :  Antike  Heilungswunder.  '09  (VIII 1).  Fehlt,  neue  Aufl.  inVorbereitg. 

S-        E.  Schmidt:  Kultübertragungen.    '10 .  (VIII 2) 

S^        E.  Müller:  De  Graecorum  deorum  partibus  tragicis.    '10 (VIIIS) 

S        Th.  Wächter:  Reinheitsvorschriften  im  griechischen  Kult.    '10  ...    .    (IX 1) 
g         K.  Kircher:  Die  sakrale  Bedeutung  des  Weines  im  Altertum.    '10      .    .    (1X2) 

J.  Heckenbach:  De  nuditate  sacra  sacrisque  vinculis.     '11 (1X3) 

^7      A.  Bonhöff er:  Epiktet  und  das  Neue  Testament.     '11 (X) 

2. 2,      O.  Berthold :  Die  ünverwundbarkeit  in  Sage  u.  Aberglauben  der  Griech.,  mit  e. 

ö  ö  Anhang  über  den  Unverwundbarkettsglauben  bei  andern  Völkern.  '11     (XI 1) 

•*  •*'     J.  Pley:  De  lanae  in  antiquorum  ritibus  usu.    '11 (XI2) 

P^      R.Perdelwitz:  Die  Mysterienreligion  u.d.  Problem  d.  I.  Petrusbriefes.  '11     (XI 3) 

^S      J.  V.  Negelein:    Der  Traumschlüssel  des  Jagaddeva.    '12 (XI 4) 

g-S  R.  Staehlin:  Das  Motiv  der  Mantik  im  antiken  Drama.  '12  ...  .  (XIII) 
2  p  l.Scheftelowitz:  Schlingen-  u.  Netzmotiv  i.  Glaub,  u.  Brauch  d.Völker.  '12  (Xn2) 
ol.      F.  Kutsch:  Attische  Heilgötter  und  Heilheroen.    '13 (XII3) 


§=  C.  Giemen :  Einfluß  d.  Mysterienreligionen  auf  d.  älteste  Christentum.  '13  .     .  (XIII 1) 

^BQ*  E.Küster:  Die  Schlange  in  der  griech.  Kunst  und  Religion.    '13   .     .    .  (XIII2) 

So*  K.  Latte:  De  saltationibus  Graecorum  capita  quinque.    '13 (XIII 3) 

^  ?  K.Linck:  De  antiquiss.veterum,  quae  ad  les.  Naz.  spectant,  testimoniis.  '13  (XIV 1) 

^"2.  J.  Köchling:  De  coronarum  apud  antiquos  vi  atque  usu.    '13    ...    .  (XIV2) 

~   "*  I.  Scheftelowitz:  Das  stellvertretende  Huhnopfer.    '14 (XIV3) 

G.  Lej.  Dirichlet:  De  veterum  macarismis.    '14 (XIV 4) 

S*^  M.  Jastrow  jr.:  Babyl.-Assyr.  birth-omens  and  their  cult.  significance.   '14  (XIV 5) 


Z5 


2.5,  A.  Tresp:  Die  Fragmente  der  griechischen  Kultschriftsteller.  '14.  .  .  (XVI) 
£.3  K.  Wyß:  Die  Milch  im  Kultus  der  Griechen  und  Römer.  '14  ...  .  (XV  2) 
S*s  F.  Schwenn:  Die  Menschenopfer  bei  den  Griechen  und  Römern.  '15  .  (XV3) 
vi  g  O.  Weinreich:  Triskaidekadische  Studien.  Beiträge  z.  Gesch.  d.  Zahlen.  '16  (XVII) 
^M  O.  Casel:  De  philosophorum  Graecorum  silentio  mystico.  '19  .  .  .  .  (XVI2) 
C.  Giemen:  Die  griech.  u.  lat.  Nachrichten  über  die  persische  Religion.  '20  (XVII 1) 

J.  Schmitt:  Freiwilliger  Opfertod  bei  Euripides.    '21 (XVII 2) 

H.  Vordemfelde:  Die  altgerman.  Religion  in  den  deutschen  Volksrechten  (XVIII)  i.l 
G.    Goldschmidt:     Heliodori    carmina    quattuor    ad  fidem  codicis  Casselam, 
R.  Reitzenstein :  Alchemistische  Lehrschriften  u.  Märchen  bei  den  Arabern.  (XIX  2)  i.  I 

Zu  den  Preisen  kommen  noch  die  jeweilig  gültigen  Verlags-Teuerungszuschläi 
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